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لقن نة وف هذا اتاب اة تقاف امه هم اة الماك شن اضف الفقد 
التاسع من عمره» ولّبثت طوال هذه السنين مفتوحة النوافذ على الثقافة الغربية والثقافة 
العربية معًا. إلا أن أسلوب التلقي لهاتَين الثقافتّين قد اختلف مرحلةٌ بعد مرحلة من مراحل 
العمر؛ فلفترة طويلة ظلَّت الثقافة الغربية وحدها تقريبًا هي التي تُقدَّم في صيغة دراسية 
منظمة بحكم دراستها في المدارس. وكانت الثقافة العربية عندئذ تسايرها جنيًا إلى جنب 
من بات الهواية الخرة» إن تاق الولف رفوو ف كن ا بقزاءة ما وقفيت علية يداه 
من التراث الأدبي العربي» ودواوين الشعراء بصفة خاصةء وكان يجد في ذلك متعة شديدة 
لما انطوت عليه فطرته من ميل إلى الذوق الفني عمومًاء والفن الأدبي خصوصًا. 

فلما انتصّف به العمرء كان قد حَصّل في الجانب الغربي من ثقافته على قدر كبير, منه 
مكاح مدو ماهد EAN‏ عا GE‏ مه لمات قافر كمقر EL‏ 
من الجانب العربى في تكوينه الثقافي قدْرًا كبيرًا جاء معظمه عن طريق الميول الخاصة 
والجهود الذاتية عدا صح هذا التعبير - ومنذ ذلك الحين أخذ شيءٌ من القلق يساوره 
لما أحسّه من عَرج في بنائه الثقايء خصوصًا وأن محصوله من ثقافة الغرب كان يدعمه 
سندٌ قويّ من حضارة عصرية تقوم على أساسه. وتبرهن بذلك على مدى صلاحيته في عالم 
التطبيق في حين أن محصوله من التراث الثقافي المأثور عن أسلافه لم يعد ينعكس منه شي 
يُذكر في الحياة الحضارية كما يعرفها هذا العصرء وإنما يستند على سندٍ حضاريٌّ ذهب 
زمانه» فانكبٌ انكبابًا على ذلك التراث» ما كان قد حصده منه مضافا إلى ما أخذ سبيلّه 
إلى حصده. محاولًا أن ينفذ إلى جوهره ومحوره لتُصبح المقارنة ممكنةٌ بينه وبين ما كان 
يعرف عن جوهر هذا العصر ومحوره» لعله يلتمس بين الجانبّين موقفًا يُحقّق الحفاظ على 


الجوهر الأول والدخول في قلب الجوهر الثاني في صيغة واحدة, إذا يننا كانت خيرٌ ما 
دمه إل اء الكل الحديد من كيان القن وقد جمد ون افيه ها تسكن 'النظن 

ولف كاف هذه الحاولة الساعية إل احجان لك الصيعة الثقافية لاط الخو 
الجديد قد غلَبثْ على جميع ما اتجه إليه فكره وقلمه منذ سنة م فإن هذا الكتاب 
الذي أقدّمه بين يدي القارئ. قد احتوى على جهدٍ مكدّفٍ في هذا السبيل» يصطبغ بلون 
خاص إذا قورن بغيره من الجهود السابقة؛ إذ اختار المؤلّف مجموعةٌ من الزوايا التي 
تصلّح للإطلال منها على مواضع اختلافٍ جذرية بين الثقافئين ادت إلى مذاقين مختلفين 
لحياة الإنسان. وذلك تمهيدًا للنظر من حديد نظرة فاحضة؛ فريما ين أن ما حسيئاه 
اختلاقًا يضرب إلى الجذور ويستحيل على المصالحة والتوفيق» إنما هو في حقيقته أكثر 
مرونةٌ مما حسبناء بحيث يصبح في حدود المستطاع أن نقترح صيغةٌ تجمع الطرقين دون 
تضحية بما هو أساسيٌّ وجوهري في كل من الطرقين. 

فاخقان الولف 0 ما اختارء فكرة «المبادئ» لعمق موضعها من البنيان الثقافي؛ 
فالمبادئ عند العربي كق لا تقبل الجدل» ومنها يبدأ الإنسان ليبني عليها ما يتلاءم مع 
طبيعتها؛ ومن كَمَّ يتحقق عنصر الدوام في المناخ الثقافي العربيء وأما أبناء الغرب من أهل 
هذا العصر العلمي بصفة خاصة فقد آخذوا ينظرون إلى «المبادئ» من حيث هي فروضء 
يعتمد بقاؤها على نجاح النتائج الْمتولّدة عنهاء فيصبح سؤالنا إزاء هذَّين الموقفين هو: هل 
هنالك ما يمكن تعديله في النظرة العربية حتى لا يتورّط العربي في ثباتٍ يودي به إلى 
ضعفٍ وعجزء مبقيًا على ثبات الجانب الذي لا بد من بقاته. ولأنه في الوقت نفسه سبيلٌ 
إلى قدرة وقوة؟ وكان الجواب بالإيجاب؛ إذ ليس هنالك ما يمنع التفرقة بين مبادئ تتصل 
بالعقيدة فتبقى ومبادئ أخرى من صنع الإنسان فتخضع للتغيير إذا كان ازدهار الحياة 
كى ذلك اا 

وكانت الزاوية الثانية التى نظر منها المؤلف إلى كلتا الثقافتّين» هى زاوية النظر 
العلمي إلى أوضاع الحياة بحيث تكون الكلمة الفاصلة للعلم وما يُقرّرهء فهذا العصر القائم 
هو عصر علم في المقام الأول» ليس فقط بمعناه الذي عَرقه الأقدمون من عرب وغير عرب 
وأعني توليد النتائج استدلالا صحيمًا من نصوص بين أيديناء بل إن علم هذا العصر قد 
ته جضفة أنتاسية تى ظواهو الكزن لاستتتراج قوانيتها» وبالعضف من قواتين ظاهرة 
معيّنة يصبح الإنسان قادرًا على تسخيرها؛ ومن هنا جاءت هذه القدرة الهائلة التي سيطر 
بها أصحاب الحضارة العصرية على ظواهر الطبيعة على نحو ما نرى» وواضحٌ أن العربي 
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في عصرنا لم يُضِف إلى الحياة العلمية في صورتها الجديدة شيئًا. واكتفى بالحصول على ما 
ينتّجج عنها جاهرًا وبلا عناء؛ مما دفع كثيرين منًا إلى التهكّم على العلم الجديد» واتهامه بأنه 
حِصْرِمٌ مُر لا يُغري على السعي في سبيله» وذلك من قبيل الشعور بالعجز والرغبة في الدفاع 
عن النفس. لكن المؤلف يسأل جادًا: هل في ثُراثنا الفكري ما يمنع العربي عن المشاركة في 
جهود الغلم الجديد؟ كم باخ المؤلف في تبات مفصلة مستفيضة بظريقة التفكير التي 
مارسها العربي في شتی ميادين الحياة ليرى كيف نشأت وبماذا تميّرث؟ فيجد أن من أهم 
ما يميز العربي استناده إلى حقيقة كبرى مجردة إلى أقصى درجات التجريد ثم يستولد 
نتائجهاء وهو موقفٌ نراه متمثلًا عند العربي في حياته العلمية وفي حياته الدينية معًاء ثم 
ومو ف دق اة اداو من هة ومن ناتوان مال ايق 
من جهة أخرى» وإذا كان ذلك كذلك فلن يتعدَّر على العربي - إذا صخت عزيمته - أن 
تُطوّن هذه الوقفة الاستالالية'ححيث يضيف إليها فرعا ثقام فيه الاستزلال. عل اسان :ها 
قد حصّلّته المشاهدات من خصائص الظواهرء وهذا هو نفسه ما فعلّته أورويا في نهضتها 
حين أضافت إلى صورة العلم القديم صورةً جديدة تُواجه ظواهر الكون مواجهة مباشرة 
والمهم هنا هو أن منطق العقل قد لازم العربي» مجدولًا مع حياة وجدانية تستغني عن 
ذلك المنطقء منذ عرفته الدنيا وعرفهاء فلا E‏ استغرقه الوجدان كما استغرق أممًا 
أخرى في الشرق الأقصى» ولا هو كمن كاد يستغرقه منطق العقل كما فعل مع أمم أخرى 
في الغرب. 
على هذا النحو أخذ موَلّف الكتاب ينتقل مع أطراف المشكلة طرّفًا بعد طرّفء وقد 
رأى أن يُقدَّم إلى القارئ في الفصل الأخير بقسمّيه «صورة مصغرة» يُلخّص فيها تَسلسّل 
الخطوات الفكرية التى سار بها في أحاديثه المسهّبة المليئة بتفصيلاتها. 
وبال التوفيق. ٠‏ 
يناير ۱۹۹۰م 
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أخدّت أنوالٌ الزمن تنسج خيوطهاء متفاوتةٌ في قوتهاء متباينة في ألوانهاء مدى ثمانية عقودٍ 
من السنينء فكان الذي نسجّته هى هذا الكاتب الذي يتقدّم إليك بهذا الحديث وبأحاديتَ 
أخرى يتوالى ظهورها بإذن الله تعالى؛ لعله يُوفق إلى صورة يتمنّاها للمواطن العربي» 
كاتف فيه العناصين كالما کو يجمه و قو لتقي ف هذا 
العالم الذي ثرت سباعه وضباعه يُضْرّس بأنيايها من لم يُحاذر - كما قال شاعرنا زهير 
في قديم الزمان. وإذا كان هذا هو موضوع هذا الحديث وما سوف يتلوه» فلا منجاة لنا من 
اختلافات في الرأي بين كاتب وقارئ» وبين قارئ وقارئ؛ إذ الحديث عن المواطن العربي 
وكيف يجِمُل به أن يكون؛ إنما هو حديثٌ مباح لكل من فكَّ الخط ومن لم یفگه على حدّ 
سواء لحسبانه حدينًا هيدًا لئاه في وسع كل إنسان أن يلي فيه بدلى مع سائر الدلاء؟ ومن 
هذا أذ هذا الكاتب حَيْطْتَهَ عند الكلقة الأول فمل العنوان العام يشير فى :ضراحة إلى أن 
الرأي المعروض - في هذا الحديث وفيما يجيء بعده من أحاديث - رأي ل «عربي» ولكل 
عربيّ آخر أن يقول ما شاءء فذلك لن ينفي أن «عربيًا» ما كانت له رؤيةٌ فيما يجب أن 
يتألّف في كيان المواطن العربي من عناصر. 

لم یگد هذا الكاتب يبدأ في تر تيب أفكاره التي يريد عرضهاء حتى ظَهِرت له صورة 
من طفولته الباكرةء تصلّح أن تكون نقطة البدء؛ فلقد تذگر يومًا كان # فيه لميا في السكة 
الثانية الابتدائيةء وكان الدرس درسًا في اللغة الإنجليزية» وكان موضوع المطالعة بضعةٌ 
أسطر جاءت في كتاب المطالعة وتحت صورة لحصان وقف بجوار غلام» وقرأ أحد التلاميذ 
السطر الأول» وكانت هذه هي كلماته: 


What a Nice Horse Ahmed Has. 


فقال المدرس: كيف ترون الترجمة العربية لهذه الجملة؟ فرْفعّت الأصابع تريد الإجابة. 
وطلب المدرس من كل تلميذ أن يجيء بما عنده» ثم دار الأمر على النحو التالي: 

التلميذ الأول: أحمد عنده حصان جميل. 

المدرس: لاء هذه عبارة لا تكفى. 

اللمين اللات اع اكد خض حل 

المدرس: ولا ف عبارة تكفى. 

التلميذ الثالث: ما أجملٌ حصان أحمد. 

المدرس: أنت أحسن قليلًاء لكنها عبارة ما زالت ناقصةً. 

ولم تعغد هنالك أصابعٌ مرفوعة» وهنا قدَّم المدرس ما عنده» فقال في نطق هادئ عميق 
الضوت ف أنه فراع المي لتك بأصايعها عن متضذة إن ا وتَنى ذراعه 
اليسرى واضعًا يده على خصره! «يا له من حصان جمیل عند أحمد!» ولقد مضت حتى الآن 
كلكة Eg‏ نعف ظفل الفاشزة درحمة الدرس و الجملة العروضة دوم ذلك 
فلا يزال هذا الكاتب يذكر كيف أَحَسٌ النشوة بتلك العبارة الجميلةء وكيف أدرك بوجدانه 
أن الترجمة العربية في عبارة المدرس قد جاءت مطابقة أكمل تطابُق مع الأصل الإنجليزي. 

وأقول ا أدرك ذلك التطايق بيدا ف باط لما يعن ف لك الس الياكرة 
قادرًا على التحليل العقلي» وكبر الطفل شابًاء فرجلًاء فشَّيخَاء وبقيّت تلك اللحظة راسخةٌ 
في ذاكرته» أضاف إليها على مراحل العمر قدرةً تزايدت مع الدراسةء على الفهم الأشمل 
والأعمق» فطرح على نفسه ذات يوم سوال يسأل به عن المقارنة الدقيقة بين تلك الجملة عن 
أحمد وحصانه الجميلء في صورتيها الإنجليزية والعربيةء لعله يقع على السر الذي أدركه 
طفل العاشرة بوجذاكهمحين آدرة القطائق بين الجملة في صوركيها: كان أل ما أجاب 
به هذا الكاتب عن السؤال الذي طرحه على نفسهء هو أن هناك فرقا بين مجموعتين من 
المفردات اللغوية المستخدمة في كل من الصورتين؛ أما المجموعة الأولى فتتألف من العناصر 
المشتركة بين الحالتّين» والتى لم يكن لأحد مفرٌ من أن يجعلها مشتركة» وهى في هذه الحالة 
ثلاثة عناصرء أحمد, (الخصاة: وجميل. وأما المجموعة الثانية فتتألف من الا المعرة 
عن الوقع النفسي عند المتحدث» وهي في هذه الحالة - بالنسبة إلى الجملة العربية ‏ 
«يا له من» و«عند»» وما يقابلهما في الصورة الإنجليزيةء وإذا دقفنا النظر في هذه المجموعة 
الثانيةء وجدنا اختلافًا واضكًا بين الصورتين الإنجليزية والعربيةء ولهذا الاختلاف أهمية 
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كبرى سنشير إليها بعد قليل» فقول العربي «يا له من» بعيد عن قول الإنجليزي فيما يقابل 
ذلك وقول العربي «عند» أحمد» مختلفٌ اختلافًا له مغزاه عن قول الإنجليزي «يملكه» 
أحمد فبينما «الملكية» التي يُشار إليها في الجملة الإنجليزية توهم بدوام العلاقة بين المالك 
وكا که ري اا .ف الجملة العربية كه حملن الال لذن العفدية جد 
صلة مكانيةء قد تكون اليوم ولا تكون غدًا. 

وهنا نعرض على القارئ الأهمية الكبرى - بالنسبة إلى موضوعنا - التي نراها 
كامبة ارق دين الضورة الغربية والضور» الأتخليية لحفلة اة مما محري عل 
ألسنة الأطفالء وهو فرق نستطيع بعد ذلك تكبيره» فنجده فارقًا بين ثقافتين؛ الثقافة 
العربية من جهة» والثقافة الإنجليزيةء أو قل على نحو التقريب الثقافة الغربية من جهة 
أخرى؛ فقد رأينا في الجملة البسيطة التى تحدَّتّت عن حصان أحمد وكم هو جميل» مما ورد 
و ا تجليزية ال م العاشرة وها دوا السمورة الإتطليزية ولصو 
المتمثلة في ترجمتها العربيةء تتلاقيان حتمًا في عناصرٌ مشتركةء هي في هذه الحالة المعينة: 
الحصان» وأحمد» وجميلء لكنهما مختلفتان في طريقة التعبير عن وقع الجمال في نفس 
الاق كما تخطقات: عذلك ف تضور العلاقة وين الخصان وصاحيه, وفى علاقة رث 
عنها اللغة العربية بما يشير إلى مجرد «التجاور» في مكان واحدء كل هذا والأمر هنا هو 
أمرُ ترجمة من اللغة الأولى إلى اللغة الثانيةء ترجمة شهدنا لها بالدقة» فما معنى هذه 
المقارنة بين الصورتّين؟ معناها أن الثقافتين المختلفتينء إنما تختلفان في الموقف «النفسي» 
تجاه الوقائع» لكنهما لا تختلفان في الوقائع ذاتها؛ فالعربي والإنجليزي معًا - في الموقف 
الذي نحن بصدده الآن - لا يسع أيَّا منهما إلا أن يُقنّ 000 حصان وصاحبه» فإذا هما 
افترزها يفا أن الخصان EOE‏ منينا أن معت نهو ذلك العمال GEAN‏ 
أحدهما عن الآخر في طريقة التعبير من جهة؛ وفي المضمون النفسي الذي يريد أن يُعبّر عنه 
من جهة أخرىء وذلك هو نفسه الموقف الذي نراه ماثلًا أمامناء إذا ما أجرينا المقارنة بين 
ثقافتّين بأكملهماء لا بين جملتّين ورت إحداهما في كتابٍ إنجليزي يُطالعه أطفالٌ صغارء 
زارد ا ف عر لها ادا شق فا الك الف الذي مه ا 
عربية»» والجسم الضخم الآخر الذي نُسمَّيه «ثقافة إنجليزية» وجدنا مشاركةٌ محتومة 
في «وقائع»؛ لأن الوقائع تفرض نفسها على الناس فرضًا؛ فالأرض أرضء» والسماء سماء 
والبحر بحرء وهذا أرنب وتلك ذبابة» وإذا أراد رجلان من رجال «العلم»» أحدهما عربي 
والآخر إنجليزيء أن يبحثا في صخر الأرضء أو في أفلاك السماءء أو في ملوحة البحرء 3 
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في التركيب العضوي للأرنب والذبابة» كان الاتفاق بينهما كاملًا في تحديد «الموضوع»» ثم 
انحصر التفاوت بينهما بعد ذلك في القدرة العلمية عند البحث في تفصيلات ذلك الموضوع» 
وأما إذا ما كان الأمر أمر وقفة «نفسية» تجاه موضوع ما من موضوعات الواقع فعندئذ 
كو الاككلاف حا كن داك الشف أن عفدو حت :لكان نالفو وك 
الك ووو اه ماهد الى فرك من اداد د الى ن اليهاء والدنانة 
عند العربي شيء قد يُستهان به لكنها عند الإنجليزي خطرٌ مخيف. ٠‏ 

تقل هذا العو نيه له توعد اوک ا المالة كو عله ا 
- فيصبح كما يلي: أننا إذا حلّلنا الحياة الإنسانية إلى أصغر وحداتهاء وجدنا تلك الوحدة 
الأولية طريقًا مؤلًا من ثلاث حلقاتء اثنتان منها ظاهرتان لمن شاء أن يرىء والثالثة 
مطوية ق خوت الإيسان+ فاو اللطفات هي أن : يتلق الإنسان من الحا الذي حوله 
«مؤثَّراتَ» تقع على حواسه المختلفة» من بصر أو سمع أو غيرهما من أعضاء الحس؛ كأن 
تتلقى العين ضوءًا أو أن تتلقى الأذن صوناء وهكذاء والحلقة الثانية هي أن تفعل تلك 
المؤثّرات فعلها في مكنونات الكيان العضويء مما قد يسهُل تحليله وتحديده أو يتعذرء 
والذي يهمنا في سياق حديثنا هذاء هو أن ن هنالك مجموعةٌ ضخمة ومعقدة ومتشابكة من 
عناصر تكمن في بواطننا؛ منها الغرائزء ومنها الشاعر, ومنها ذكرياتٌ عما قد تعلّمتاه 
واا غلية: ومنها اعتقادات وعقائد آمنا بها حكي | فكت كذ | الخد من افونا 
ومنها «قيم» بن فينا منذ كنا رُضّعًا على حجور أمهاتناء تراكمّت فأصبحّت في توجيهنا 
مثل الدفة في السفينة. وهي هي نفسها التي نجملها كلها في كائنٍ موحد ونطلق عليه اسم 
«الضمير». هذه المكنونات كلها التي تكمن طىّ نفوسنا هي التي تتلقى المؤذّرات الآتية إلينا 
من العالم المحيط بناء فتتأخر على نحو ماء يختلف باختلاف الأفراد في الأسسرة الواحدة, 
أى في الشعب الواحد, ثم تختلف بين الشعب الواحد المعيّن وسائر الشعوب» وأخيرًا تجيء 
الحلقة الثالثة. وهي النمط السلوكي الذي ينتج عن الطريقة التي تأذّرنا بها في الحلقة 
الثانية؛ فقد يرى شخصان شينًا ما (وهذه هي الحلقة الأولى) فيتأئّر كل منهما بما يراه 
على نحو متفق مع مكنونه النفسي (وهذه هي الحلقة الثانية) وأخيرًا يسلّك كلّ منهما 
ق ما نوكيه إليه ذلك إا قاف ومةه الحلقة الكالخة وک ريل ك عا 
يُهيب بأمته أن تثور على ما يّحيق بها من استعبادٍ أى استبداد وظلم, فيتلقى صَيحتّه 
مواطنوه» كما يتلقاها الُستعبد لهؤلاء المواطنين» فيكون الأنَّر الداخلي عند المواطنين تمجيدًا 
لصيحة زعيمهم واستجابة لهاء في حين يكون الأّر للصيحة نفسها عند من استَعبّد واستّبد 
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ولم :قرعا ونفووا فإذ :ها أشقل القويقان من مريطلة التائ انال إلى مرة الوك 
الخارجي رأينا «ثورة» من الفريق الأول - فريق المواطنين - ورأينا «مقاومة للثورة» عند 
الفريق الثاني - فريق المتسلطين استعبادًا واستبدادًا وظلمًا - وهكذا نرى المؤثَّر الواحد 
المعيّن» لقف يتوق ين نان مكنون القن تقر مظان هان الاوك و يكون من 
الختروزئ هذه أن يغام القارئ أن رَد الحياة الإنسانية بكل تعقيداتهاء إلى وحداتٍ ثلاثية 
الحلقات: مسألة لا يُجمع عليها كل علماء النفس المحدثين والمعاصرين؛ إن قد يردها فريق 
منهم إلى وحداتٍ ثنائية الحلقات» بحيث لا يكون هناك إلا «مؤتّر» يقع على حواس الإنسان 
من خارج. و«استجابة» سلوكية تنبني عليه» فهذا الرأي يُسقط من حسابه ما هو مكنون 
في الكيان العضويء وعذرهم في ذلك هو إصرارهم على أن يُصبح علم النفس «علمًا» كأي 
علم آخر يبحث في ظاهرة تخضع للمشاهدة والحساب فهم لا يريدون أن يُنكروا أن للنفس 
مكنونهاء لكنهم لا يريدون أن يقيموا عليه «علمًاء لأنه خافٍ مجهول؛ شأنهم في ذلك شأن 
عالم في الفيزياء أو الكيمياءء يرصّد ما «يظهر» ويستخرج قوانينهء مُسقطًا من حسابه ما 
يّخفى سواء عليه أكان ذلك الخافي موجودًا أم كان معدومًاء فأمره موكول إلى غير «العلم» 
من مجالات الاهتمام. 

وعلى هذا الأساس العلمي في تحليل الحياة الإنسانية إلى وحداتها البسيطة؛ ننتقل 
بحديثنا إلى «الثقافات» وكيف تختّص كل ثقافة بما يميزهاء ثم كيف هي في الوقت نفسه 
تتفاعل مع ثقافات أخرى مما قد تلتقي به في حرب أو في سلم؛ ففي الحلقة الأولى من 
الحلقات الثلاث (إذا أخذنا بثلاثية الحلقات في الوحدات البسيطة) وأعني بالحلقة الأولى ما 
أسلفناهء وهو أنها مرحلةٌ «إدراكية» يتلقى فيها الكاكن الك > اسان وعير إنسان 
مَؤّراتِ بيئته المحيطة به وهنا لا بد أن تختلف مجموعة المؤتّرات في ساكن الصحراء عنها 
في ساكن الأرشن:الْخَخُرٌة يزرعها: وأن قلف متجموعة الؤثرات. في سافن الستهل عنها ف 
ماك الخال وفيمين ططيل حناعه ار فون فل حياته الي هذا كله من هة 
ومن جهة أخرى فإن الشعوب أو الأفراد الذين يَحيّون في بيئة واحدة من حيث الظروف 
الطبيعيةء يعودون فيختلفون فيما بينهم في هذه الحلقة الأولى - أعني مرحلة استقبال 
الإنساق للمؤذرات الخارحيةك أا دا ووا متي أن كفا جماعة مته عن 
نمط من التعليم والتربية يفتح أعينهم وآذانهم وسائر حواسهم لما يجري حولهم؛ فيدركون 
منه ما لا تدركه جماعة أخرى تحيط بها الظروف الطبيعية نفسهاء لكنها لم تجد تربيةٌ 
وتعليمًا يعملان على دقة الإدراك واتساع أفقه وعُمق أغواره» مع أن المرئي هو نفسه المرئي 
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عند الجماعة الأولى» والمسموع هو المسموع» فينتهي الأمر بالجماعتّين إلى اختلافٍ ثقاف 
بعيد المدى» برغم تجانس المؤذّرات الطبيعية التي تدر بها عوامل البيئة في كل منهما؛ ففي 
الجماعة الأولى نجد المعرفة الواعية قد عَزرث وتنوّمت, حتى لينتقل بها أصحابها إلى ارتقاء 
على مستوى العلوم المختلفة» وما يترشب على تلك العلوم من نتائج في دنيا العمل والتطبيق. 
وأما الجماعة الثانية فتصدمها المؤَّْرات نفسهاء لكنها تكون كماء المطر ينزل على صخرة 
صمًاء فينحدر على سطحها دون أن تستجيب له الصخرة بنبتة خضراء. وتكون العلة في 
ذلك الجدب في الجماعة الثانية افتقارها إلى تربية وتعليم. 

تلك - إذن - هي الحلقة الأولى من الحلقات الثلاث» وما قد تُحدثه من تبايّنَ ثقافي 
بين الأفراد وبين الشعوب» وهو تبايّن تستطيع - كما ترى - أن تقول عنه إنه مما يمكن 
التغلبٍ عليه إذا أردنا له أن يزول؛ لأنه تبايّن لم ينشأ عن ضرورة حتمية بِقَدْرِ ما نشأ عن 
رامل مترو ا ا نفل ع أن هياة الثقافة العرئية لون حالش هع اا 
تاها كل يوم :ف تاعا العمل يوق شاعات القراغ: أقول: ف لاحظنا أن حياة الثقافة 
العربية قد بلغت من الفقر حدًا لا يجوز لها معه أن تطمع في أن تكون ذات أكَّر في توجيه 
التيارات الفكرية في العالم» فلا هي تملك الأثّر الفعال في سياسة ولا ف اقتصاد :ولا فى غقيدة؛ 
فالسياسة تُوضع هناك في مخابئ الشياطينء ولا ندري نحن إلا أن نجد الكوارث قد حلت 
توقعنا في حبائلها وقوع الأشلٌّ العاجزء والاقتصاد يضطرب بموجه صعودًا وهبوطًا هناك 
في أوكار الأبالسة» فما نحن إلا وقد رأينا العالم قد انقسم إلى شمال غني بموارد الجنوب 
بعد أن يُخضعها للعلم والصناعةء وإلى جنوب باع موارده بثمن بخس واشترى صناعات 
الان بقن بتكام رل زملك مو أن يعدن إل ابا اتال أت الضراعة يطل 
العون والقرض والصدقات» وفي دنيا العقائد ترانا وقد اتسمّث في حياتنا فجوات واسعة 
وعميقة بين «إيمان» نصوغه لفظًا و«عمل» لا يكاد يمت إلى ذلك الإيمان بسبب من الأسبابء 
أقول مرةً أخرى: إننا إذا لاحظنا أن حياتنا الثقافية العربية قد بِلَعَت هذا الحد من الضحالة 
والعوزء فليس يعني ذلك - ما دمنا عند الحلقة الأولى التي هي مرحلة الانطباع بما حولنا 
من مؤثّرات - أننا أمام عقبة يستحيل علينا اقتحامهاء بل الأمر فيها على غير ذلك؛ لأن 
نقص الإدراك نقيصة تُعالجها في جيل واحد تربية سليمة وتعليمٌ منتج» وليس في إصلاح 
انرا الإدراكية آو'ق تخييرها من تحال الفقر ال حال الغتى» ومن جال الغمؤضى إل خالة 
الدقة ليس في أي شيء من ذلك التغيير ما يمس شخصيتنا العربية بحيث نخشى أن يظهر 


من أولي أمرنا من يعارضه ويقاومه. 
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فإذا انتقلنا بأنظارنا إلى الحلقة الثانيةء حيث مكنونات البواطن التى أسلفنا ذكرهاء 
فها هنا نجد العقبة العصية التي تستد عي النض الهادئ المتامل» إن هنا هنا كفن | الصدن 
الحقيقي لما تتنوّع به الثقافات المختلفة بين أفراد الشعب الواحد أو ثم بين شعب وسائر 
الشعوب ثانيّاء فالمؤثّرات التي ينطبع بها الإنسان آتية إليه من خارجهء لا قيمة لها في ذاتها 
معزولة عن وقوعها في ذلك المضمون الحشّوي الذي يكمُن في جوانح صدورنا. إن حدنًا 
واحدًا معينًا قد يُضحك إنسانًا ويُبكي إنسانًا آخرء فالحدث هو نفسه الحدث عند كليهماء 
لكن كوامن النفس في أحدهما ليست هي كوامن النفس في الآخر. ضع لهبًا من نار على 
ورقة تشتعل» لكن ضع ذلك اللهب على ماء ينطفئ. وفي ذلك المضمون الحشّوي تتشكّل 
الرؤية الثقافية في الفرد الواحد» وقي مجموع الشعبء فإذا كان لأحد أن يُغْيّر من نفسه» أو 
من شعبهء رؤيته الثقافيةء ليستبدل بالضعف قوةء وبالجهل علمّاء وبالفقر غنَّىء وبالمرض 
النفسي صحة وعافيةء فقليلٌ من ذلك ما يعتمد على مرحلة الإدراك الأولى بالقياس إلى الكثير 
الصعب الذي لا بد من عمله لتغيير المضمون الحشّوي الذي أشرنا إليهء والذي أشار إليه 
فلاسفة أقدمون - مثل أفلاطون وفرانسيس بيكون - بأنه بمنزلة كهفٍ قحد فيه ساكنه 
بحيث أدار ظهره لفتحة الخروج» واتجه ببصره نحو الجدار الداخليء فلا يعرف عن الدنيا 
الخارجية شيمًا إلا ظلالًا يراها تتحرك على الجدران منعكسة عن المارة في الطريق العام 
مضافًا إليها مخزون نفسه» ومع ذلك فالوهم يُخيّل له أنه يعرف عن الدنيا حقائقها. 
ولكن متى وكيف يلجأ «العاقل» إلى تغيير مضمونه الحشوي هذا الذي بفعله تتشكل 
رؤية الإنسان؟ إن الجواب عن هذا السؤال مرهون بالحلقة الثالثةء التي هي مرحلة السلوك؛ 
ل س كما قلنا حي اح اناي رق عمو 1 حا ماري 
ن تتلقاها مخزونات الباطن فتُوجِّه فعلها بحسب ما يد يتفق مع عناصرهاء وعندئذ تقتضي 
منا الحكمة أن نرقب سلوكنا هذاء الذي وجِّهّته مخزونات نفوسناء ليرى إلى أي النهايات 
ينتهي بنا؟ هو ينتهي بنا إلى ضع آم إلى قوة؟ إلى مرض أم إلى عافية؟ إلى رفاهية آم إلى 
e‏ فإن وجدناه سلوكًا تتعثر به خطواتناء وتنتكس به حياتناء وجبّت علينا 
عندئذ مراجعةٌ نفوسنا و قد ٠‏ انطوت عليه من مخزونات الأفكار التي قد تكون باطلة. 


والعواطف التي قد تكون م مُضألة والرغبات التي قد تكون مِؤْدُيةٌ بنا إلى دمارء كان #غلينا 
أ مقر جا ظراقق PE OT‏ اميه قمر ااكخنا أمتينابية ده 
من معوّقات. 
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على أننا إذ نرقب سلوكنا لنرى إلى أي النهايات ينتهي بناء فلسنا نريد أن تكون 
المنفعة وحدها مدار الحكم بالنجاح والفشلء بل المدار هو مقومات «الشخصية» التي 
نريدها لأنفسناء ومن تلك المقومات ما قد يتطلب منًا النصيحة وليس النفع في صورته 
المادية من كسب أكثر وجادٍ أقوى» وها هنا تأتي نماذج البطولات في تاريخنا لتجعل منها 
هاديًا يهذينا إلى ما ينيقي أن يثواق لذا من غناصر الشخصية العربية المنشودة. 

إنها هي الحلقة الوسطى التي تتطلّب منا طول النظر وحسن التدبير؛ لأنها هي 
التي تتجمع فيها الدوافع الحركية نحو سلوك يتلاءم مع طبيعتها. إنه لا يكفي أن نملاً 
الذاكرة بمعارفٌ ومعلومات لا ينجم عنها عاطفة دافعة نحو الهدف الذي نريده والمهم 
فو أن تخرص عل:شحن المعرقة بالاتفغال لها كما هي الحال مع القصائد وهي في شدة 
حرارتها. ماذا يُجدي أن تملا وسائل الإعلام دنيانا صياحًا بأغان وطنية إذا جاءت تلك 
الأغاني مثيرة للضحك من تفاهة معانيها؟ إنها على الأرجح تُحدث عند المتلقي تأثيرًا عكسيًا 
لمجرد شعوره بأنه لا مولّفها ولا ملحّنها ولا مؤدّيها بالغناء صادق مع نفسه وهو يفعل ما 
يفعله. | ن هناك جماعاتٍ من الناس لا تجد لها تاريخًا فتصيد لنفسها أسطور ةَ تحيا بها 
وتعرف كيف تجعلها أسطورة تُحرّك الناس إلى القوة» ونحن نحمل وراء ظهورنا تاريخًا 
حقيقيًا شهده الزمان وشهد له وهو تاريخ لو تقسّمه أهل الكوكب الأرضي جميعًا لكفاهم 
دافعًا شريفا نحو هدفٍ شریف» ومع ذلك لم نستطع نحن أصحابه أن نستوحيه سداد 
العمل لتُحقّق القوة التي نعتصم بها من الهوى والهوان. 

إنها هي الحلقة الوسطى التي تستحق منا كل العناية في ترييتنا لأبنائنا ويناتنا؛ ففيها 
ترسخ العقائد صحيحةٌ أو مغلوطة مهوّشة: وفيها تكمّن «الإرادة» قوية أو ضعيفةء وفيها 
تنبت الميول والرغبات والأهواء والحب والكراهية والرضا والسخط والقلق والطمأنينة 
وسائر تلك القوى الدافعة لصاحيها أو المانعة, الصاعدة بحاملها نحو الذرى أو الهابطة 
به إلى الحضيض:ء فإذا هي انحرقت انحرف صاحبها وإذا هي استقامت استقام» إنها هي 
احلقة الثانية التي يتفي مخزونها فيتذير سلوكناء وهي هي الحلقة التي ل يعي ال ما 
يتان تاذل كك و .ولا غا إلا ]ذا بدانا فن البشو اها تاك اة 
وحسن التعليم ورشاد الإعلام. 

وثقافة الفرد أو ثقافة الشعب في مجموعه» لم تخلق للزينة والزخرف ولمباهاة 


والتفاخرء وإنما خُلقت لتكون أداة فعل حقيقي على أرض الواقع وتحت سمائه» فعلًا 
يمهد السبيل نحو الصحة والقوة والعزة والعلم والإبداع. إننا إذا رأينا أمتنا العربية قد 


1۸ 


هذا الكاتب العربى 


وهنّت عُراهاء وإذا وجدنا الأفراد في كل قطر واحد قد أعورَّتُْهم أعز خصائص العربي كما 
هو مرسوم الملامح في ديننا وقي نا وفي كثير جِدًا من ميادين الحياة فذلك لأن 
الحلقة الثانية من خريطة حياتنا قد شاهت بما امتلآت به من عوامل الأنانية والطغيان 
والانحراف. ليس المهم في الحياة الثقافية أن نقول: هذه ثقافتنا وتلك ثقافة الغرباء. وإنما 
المهم هو أن نقول هذا عنصر ضعيف في بناتنا الثقافي لا يؤدي بنا إلى عزةء فلنستبدل به 
ذلك العنصر لأنه أفعل أثْرًا. 
رأيت إلى مدرس اللغة الإنجليزية الذي حدَّئتك عنه في أول هذا الحديث؟ 
رأيتَ كيف وقف بنا ونحن صغار في سن العاشرة أو ما دونهاء أمام جملة إنجليزية 
بسيطة يريد لها أكمل ترجمة عربية ممكنة؟ ولقد أنار أمامنا الطريق؛ فالوقائع هي الوقائع 
لا سبيل إلى تبديلهاء بل ولا حاجة بنا إلى ذلك التبديل» فهي وقائع لمن يصوغها بالإنجليزية 
كما هي وقائع كذلك لمن يصوغها بالعربية» وأما الروابط الجمالية التي ربطّت تلك الوقائع 
في عبارة واحدة وتعبير واحد» فلكل لغة وجدانُ أصحابها وما يتحقق به ذلك الوجدان. 
وهكذا قل في البناء الثقافي كله» نُثقّف به فردًاء أو شعبًاء أو أمة قوامها عدة شعوب, 


م 


أ 
أ 


فلا تنكّر للواقع» ثم يجيء المبدعون للثقافة فيخدمون أمتهم في وجدانها الخاص. 
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أين نضع المبادى؟ 


تعالوا نبدأ طريقنا معًا من بدايته؟ فقد رردّدنا في حديثنا السابق حياة الإنسان بكل 
تعقيداتها وتفصيلاتهاء إلى وحداتها البسيطةء على غرار ما يحلل الفيزيائي أو الكيميائي 
قطعةٌ من مادة ليردّها إلى عناصرها الأولية» فبغير هذا التحليل لما نريد فهمه يستحيل علينا 
ذلك الفهم إذا أردناه على الوجه الأكمل» فوجدنا أبسط الوحدات التي تترگب من ان 
ورادا اة اة ن كما نراها في أنفسنا وفي سوانا من الناسء مؤلّفة من ثلاث حلقات؛ 

أزلاما حل الکن الت درك بها ا کا بيط با أى ما دن اشا وهلي 
معرفةٌ تُحصّلها من المؤذّرات التي تتلقاها حواسّنا ضوءًا أو صونًا أو مسا أو ما تصادف 
أن يكون؟ وثانيتها حلقةٌ قوامها ذلك المحتوى المعقد الذي يكمُن في باطن الإنسان» بعضه 
فطري كالغرائز والانفعالات وبعضه الآخر مُكتسّب كالعواطف التي تون سس على انفعالات 
وكالعقائد التي يتلقاها الفرد من مجتمعه وكلأفكار التي تبدأ أفكارًا ثم ترسح مع الزمن 
في نفس حاملها حتى ليَحسبّها جزءًا لا يتجزأ من فطرته. هذه العناصر وأمثالها هي التي 
تتكوّن منها الحلقة الثانية وهي التي تتلقى ما تنقله إليها الحواسٌ من مؤذّراتِ جاءتها من 
معياذ وما :الكارجية أو الذلكلة. تتلناما الجلقة الثانية بكل ما شُحنّت به من مخزونات 
العواطف والغرائز وما إليهاء لتصبغها بصبغتها هيء وتشْكُّلها على الصورة التي تهواها 
هي. ونا كان المخزون الباطني يختلف في تفصيلاته من فرد إلى فردء ثم من شعب إلى 
شعب» كانت المؤكّرات التي جاءتنا من العالم الخارجي» معرضةٌ لكل ضروب التشكيل 
والتلوين التي تضطلع به مكونات النفس؛ فلا يكفي أن ن يتأت شخصان بمؤثّر واحد معن 
الفبول آن اتجوة حبانهدا عن تود واحده: أن ذلك المؤثّر سيدخل عند كل منهما في 
مصنع داخلي مختلفء وال أعلم على أية صورة يخرج ذلك المؤثّر من المصنع الداخلي عند 


كل متهماة ومن هنا كانت خطورة هذه الحلقة الخانية:ح كما أسلفتا ق حديثنا السائق س 
لأنها هي «النفس» التي قد تكون أمَّارَةَ بالسوء مرة» أو تكون لوَّامَةٌ مرةء أو تنالها رحمة 
الله فتكون مطمئنّة مرد ثالثة» وعلى أساس ما يُنتجه ذلك المصنع الداخلي لصاحبه تجيء 
الحلقة الثالثة ‏ التي هي السلوك الظاهر - الذي يودي به سالكه ما يوْدِّيه من عمل 
اھ العمل صما ينا Cl‏ 

ولكل حلقة من تلك الحلقات الثلاث ضوابطُها التي د تختص بهاء فإذا كانت مهمة 
الحلقة الأولى هى أن تَزْوّد صاحبها بمعرفة يعرفها عن عالمه المحيط به» كى يتصرف 
على أساس ما يعرفه. فإن ضوابط تلك الحلقة المعرفية و كلها حول أن تكون اللعرفة 
التي تنقلّها إلى صاحبها معرفةٌ صحيحة لتلا يضل الطريق في سلوكه الذي سَيرتّبهِ على 
ما قد عرفء فلا بد للعين أن تكون دقيقة الإبصارء فإن لم تكن استعادّت بالمناظيرء فإن 
لم تُسعفها المناظير لجأ الإنسان في هذه الحالة العاجزة إلى مُبصر يعينه. ولا بد للأذن 
أن تكون جيدة السمع» وهكذا قل في سائر الحواس. على أن الحواس لو سَلِمَت كلها من 
العطب» ينبغي أن تكو 'وراءفا إزادة متكمدة من الإنسان المسكول فز الان في تقل 
المعرفة التي اا وبالعين ع المقاق [13كان رة إلى :الذوفة عم ظريق حرا 
فيه ما يشق عليه. وهكذا تقوم بحكم الضرورة ضوابطٌ كثيرة مُلزمة للإنسان في الحلقة 
اف الأولى» ليضمن لمعرفته كبر قذر من الصواب. ولقد أمكن استقطاب مجموعة القيم 
الضايطة المغردة دحت فان اف ت ت وا هن فة اله 

فإذا انتقلنا إلى الحلقة الثانية, تلك الحلقة المعتمة بضبابهاء المحيّرة بعنادهاء الُربكة 
بخصوبتها وتراثهاء المالكة لزمام صاحبها وكأنه مطية لهاء ألجِمَتْها لتتحكم في تسييره في 
أي اتجاه شاءت هي له أن يسير. ومع كل هذه الطبيعة المتمردة العاصية في الحلقة الثانية, 
فلها ضوابطّهاء وإن تكن الضوابط هذه المرة شديدةً المرونة في معانيها ومقاصدها حتى 
كاحي لا کا لقن كاف خا انمو ق الحلقة الأول مها ممكن تموس» تة 
فاصلًا وحاسماء وحسبّكَ أن تعلم بأنها هي هي نفسها القواعد التي يتناولها بالبحث «علم 
التق الاي اك أن ول هه راخت ل حقلت مها شير في صياغتة للفو ع الف 
ف علا ار ا ا کے ا اف و ا ا و بن 
الشك: وذلك في العلوم المتقدمة في تطبيق:المنميج العلمي :وكعلوم الطبيعةء أى تجيء تلك 
النتيجة على درجة عالية من احتمال الصدقء وذلك في العلوم الإنسانية التى لم تبلّْ بعد 
دقة العلوم الطبيعية وإن تكن سائرةً على الطريق نحو أن تبلغ تلك الغاية. ‏ 


۲۲ 


أين نضع المبادئ؟ 


كان ا مو ا امعان الضايظة فق التحلقة ار الأول؛ ج ]ذا اا 
إلى المرحلة «الوجدانية» الثانيةء التي تتلقّى المعرفة المحصّلة لتلجمّها وتتحكّم في تشكيلها 
وتلوينها ثم في توجُهها الوجهة التي دُريدها لهاء وجدنا الضوابط هنا - كما قلنا - مرنةٌ 
عائمة. ولقد استقطبتٌ ضوابط هذه الحلقة تحت اسم واحد» أو تحت «قيمة» كبرى واحدة 
هي قي الخمال و کا ی کک ی و نال عل اناك هذا العاف ند 
عرف في صباه الباكر أن القيم الكبرى» التي تنطوي تحتها جميع القيم الإنسانية هي ثلاث؛ 
الحق والجمال والخير. ولا بد أن تكون أنتَ كذلك أيها القارئ قد أجريتَ لسانكَ بهذه 
اااي الخلاقة دون أن سكو قفن هذا ا الهاي الجخ بال فر له أنه ك 
و معدا مسدوطة الشيوابظ ا انها ترسخ یی السير جيم کرات ال 
الثانية التي هي حلقة وسطى بين حلقة «المعرفة» في طرفٍ أول» وحلقة «العمل» في طرّفٍ 
أخير. 00 

كان هذا الكاتب لعشرات السنين يمر على اسم «الجمال» - من حيث هو اسم على 
إحدى القيم الثلاث الكبرى - مرور الكرام كما يُقالء لا يُحاسبه ولا يُحاسب نفسه»ء ولا 
يُراجعه أو يُراجع نفسه متسائلًا: بأي معنَّى يُراد منا أن نفهم «الجمال» على أنه اسم شامل 
لضوابط مكونات النفس من غرائرٌ وعواطفٌ و وعقائد وأفكار بُنّت في مخزون 
النفس بغير تحديدٍ ولا توضيح إل خرف ا الخ من فنا :ذلك وة 
الخبيء في صدورنا والذي يريد أن يكون صاحب الحق المطلّق في أن يقول لصاحبه «نعم» 
ES‏ مؤاقت دزين مله أن تكصدرت عل هذا الرهة أن داك 8ا 
«الجمال» معروفٌ وشائع على كل لسان؛ ومن هنا يجيء معظم الخطر في إساءة الفهم 
حين يراد لما يُسمّى ب «الجمال» أن يكون هو الضابط الذي نرجع إليه في ترشيد «النفس» 
بمُكوّناتها التي أشرنا إليها؛ فلقد آلف لاسن أن يستخدموا صفة «الجمال» ليصفوا بها 
غادة ام وهو ويفا ناء]وشفة الشمقن توغرا فكرف تسكن هذا المدار الذي 
یی فک الاستتسالات وها اا أن کون هو لقو جين مراك ل ولال أن 
يكون المعيار المرجعي الضابط ل «النفس» وما انطوت عليه من مكونات ذكرنا لك بعضها؟ 

كانت اللتحطة القن اوه هذا الكاني موقف"الهدن إذاء هذه اة بومعتاها نت 
وذلك في مجال الفكر الفلسفي أو النقدي وليس في مجال الحياة اليومية العابرة ‏ أقول إن 
اللحظة التي أوقفُت هذا الكاتب موقف الحذَّر في فهم مصطلح «الجمال» هي تلك اللحظة 
التي كان يُراجِع فيها بطاقات الكُتب في مكتبة الجامعةء باحنًا عن كتاب بعينه للصوفي 


۲۲ 


المعروف «ابن عربي»»ء وإذا به يقع بين البطاقات على بطاقة لكتاب له عنوانه «الجمال 
الال اذك الممظة والفرحة ما ن القن اف الفلسفي لم عرو أن الفكن 
العربي قد اشتمل فيما اشتملء على نظرية خاصة ب «الجمال» كالتي نجد أمثلةٌ لها عند 
فلسفة القرت: وعدن الحدكن مته بضصعة خاضةة لان تر «الحمال» له فكل ضورته 
على الوجه الذي أصبح معروفا عند أصحاب الفكر الفلسفي. إلا على يدي «بندتى كروتشه» 
ارف الإيطال و الذي ا عر الناين من اة تومو معارضة 
EG OEE GR EO ELS SE A‏ 

لهذا أخدَّت هذا الكاتبَ دهشة وفرحة عندما علم أن لابن عربي كتابًا عن «الجمال 
والجلال». وقبل أن أمضي في الحديث أودٌ للقارئ أن يعرف لمحةٌ سريعة عن الفرق بين 
«الجمال» و«الجلال» في المصطلح الفلسفي. وربما كان أقربَ طريق لبيان الفرق أن نسوق 
أخكلة فيه القارحة ا كان مهروما إذا أن حضف بالجمال و متخا 
وزهرة وبستانًا»» فإن الذي يُوصف بالجلال «من حيث هو مصطلحٌ فلسفي في هذا المجال» 
الي و ااه ا و لل و ليقي لحك ي اة الساحقة وما إلى د تقر 
موضوعات الجمال مشاعر الرقة والتناسُق» فإن ما تثيره موضوعات «الجلال» هو الشعور 
بالعظمة والقوة واللانهاية. 

ونعود إلى ابن عربي في كتابه «الجمال والجلال»؛ فقد استخرجّه هذا الكاتب من 
خرافه وهر a E‏ قراء كدق مح نينا قاف :فاده IENE‏ 
ا لقو فتك الولف هو مما ا على بال الباحث في يومنا ف «الجمال» الذي 
يتحدَّث عنه ابن عربي» هو مجموعة الآيات الكريمة التي ثب تبشر المؤمنين برحمة اله فقو 
وغفرانه NASEN EE‏ الكريمة التي تتوكّد الكافرين 
يجهنم وشوا .عل أ ن ابن عربي ا لنا كيف تجيء نات امال وآياث الخلال ف 
الكتاب الكريم متعاقيتين فواحدة من هذه تتيعها واحدة من تلك. 

وهكذا عاد هذا الكاتب إلى حَيْرته بالنسبة إلى معنى «الجمال» كما يريده المصطلح 
السائد. وهو مصطلح - كما ذكرنا - يشير إلى الجمال - بين جوانبَ أخرى - من حيث 
هو قيمةٌ ضابطة للحلقة الوسطىء التي هي مكمن الجانب الوجداني من الإنسانء فبأي 
معنَّى نفهم هذا المصطلح في هذا السياق؟ وعلى أي أساس يتم انضباط الحياة الوجدانية 
وترشيدها؟ هنا قد يُساعدنا أن نذكر استخدامات مختلفة في لغتنا لكلمة «جمال» وما 
يشتق منها؛ فمن هذه الاستعمالات للكلمة يجوز أن ينبثق معناها المقصود حين تجيء 


٤ 


أين نضع المبادئ؟ 


اسمًا يُسمَّى «قيمة من القيم الكبرى الثلاث الضابطة لحياة الإنسان الفكرية والعملية 
على السواء. وهي الحق والجمال والخير.» فنحنُ ثُعرّي من أصابته كارثة بقولنا: صبرًا 
جميلًا. ونذكُر بين فضائل السلوك «عرفان الجميل»» ونقول إن فلانًا يُجامل فلانًا. ونقول 
إنه «يجمُل» بنا أن نفعل كذا. ألا ينبثق لنا من هذه الاستعمالات المتباينة معنى «الرحمة» 
و«العون» وتخفيف العبء عن المكروث؟ وكلها معان تتفق مع اتجاه ابن عربي في تناوله 
ل «الجمال» في الكتيّب الذي أشرنا إليه. وإذا كان ا ن المقصودء فأظن أن شينًا من الفهم 
الصحيح لمعيار الجمال من حيث هو إحدى القيم الكبرى الثلاث؛ إن يُناط به ترشيد الحياة 
الوجدانية عند الإنسان إلى طريق مستقيم» فإذا نظرنا على ضوء هذا المعنى إلى مختلف 
الامو الى منها يكال مفيمرة ا الثانية وو الف تاها موه و 
الحياة الإنسانية بين «المعرفة» من ناحية والإجراء السلوكي لما قد عرفناه من ناحية أخرى, 
أقول إننا إذا نظرنا إلى عناصر تلك الحلقة الوسطى ووجدناها تتباين في غرائزء وانفعالات, 
وعواطف واعتقادات فيما يجب وما يجوز وما يمتنع» وجدنا معنَّى مفهومًا في ترشيد 
هذه المتباينات كلها بضوابط «التسامح» أو «العفو» أو الرحمة أو المواساة أو غير ذلك 
من الصفات التي تجري مجراها. وإذن فذلك هو معنى «الجمال» حين يكون معيارًا بين 
ماو دات الجمع كل ى شان نهل أنها كي الضوايظ ال ماوق إظارها ينف الإنسان 
في أكمل صورة إنسانية ممكنة. 

ولعلك تستطيع الآن أن ترى كيف تتفاوت درجة الدقة في تحديد المعنى بين قيمة 
«الحق» في مجال المعرفة والعلم» وقيمة الجمال في مجال الجانب الوجداني من حياة 
الإفسان؛ فبينما نجد معايير الضدق العلمي على درجة من الدقة مكّنّت المشتفلين بالعلوم 
من الاتفاق على ما هو صحيح مقبول وما من كط ا نرى مثل هذا الاتفاق في 
المجال الوجدانى متعذرًا في كثير جدًا من الحالات» فهذا يُحب ما يكرهه ذاك» وما تستريح 
له لتقن عند ريد کون هى كفس مضيو و القاى علد عا ا اا القدار ا ن هذا 
المجال هو - كما ذكرنا - الجمال بمعان تدور حول طمأنينة النفس» فهو معيارٌ مبهم 
الحدود؛ ومن هنا كان الرأي عند هذا الكاتبء هو أن نجعل مثلّنا الأعلى في تربية أبنائنا 
وبناتناء أن يقوى الجانب العقلي العلمي المعرفي منهمء وأن يخفتَ صوت الوجدان الذي هو 
قلب الحلقة الثانية في تحليلنا الذي قدَّمناه للحياة الإنسانية. 

وبّقيّت الحلقة الثالثة التى هى مرحلة «التنفيذ» لما قد أدركناه أو في الحلقة الأولى» وما 
شلتاه على هوانا ثانيًا في المرحلة الذانية. ومرحلة التنفيذ هذه هي مرحلة السلوك» مرحلة 
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الفعل» مرحلة «الأخلاق»؛ فكلمة «الأخلاق» ينصبٌّ معناها مباشرةً على مجال السلوك؛ ولهذا 
كانت القيمة الكبرى هناء وأعني المعيار الذي يقاس إليه نصيب الفعل المعيّن من الأخلاقية 
قن االو کل لای إننا عت فا ی ا اكد الاين إل ما شه لد 
للإنسان فردًا أو جماعةء وقد لا يظهر ذلك بصورة سريعة ومباشرةء بل قد لا يجيء هذا 
الخير لفاعل الفضيلة في حياته الدنياء فيكون جزاؤه الحسن في الحياة الآخرة. 
وهنا في مجال الأخلاق ترد «المبادئ» التى جعلناها هدفنا من هذا الحديث؛ لأن فهمها 
فهمًا صحيحًا ركن أساسي فى استقامة الحياه الذقافية عله Ea‏ بخاص عي :فقا دل 
الثقافاث بعضها مع بعض أخدًا وعطاءً؛ لأن أحدًا لا يُجادل في أن مثل هذا التفاعل أمرٌ 
لا مفر منه» فالناس من ثقافات مختلفة يلتقون بعضًا ببعضء ولا مناص عندئذ من أن 
يأخذ بعضهم عن بعض» أرادوا ذلك عن عمدٍ وتدبير أم لم يريدوهء فإذا ما جاءت مرحلة 
التقويم النظري لرجال الفكر في بلدٍ معينء إذ يحاولون النظر فيما أخذه مواطنوهم عن 
شعو أخرى من صور الفكر والأدب والحياة العملية ليَرّوا مقدارّ ما أصابوا فيما أخذوه 
عن الغرباء ومقدان ما أخطئوا فعندكذ يكون مناط الحكم بالقبول أو بالرفض هو المساس 
ب «مبادئهم» الأخلاقية الأصيلة التي تعد من أقوى ركائز الشخصية القومية لشعب من 
الشعوبء فما الذي نعنيه بكلمة «مبادئ»؟ وهل يجوز أو لا يجوز لجماعة من الناس أن 
تَغيّر هذا المبدأ أو ذاك من مبادتها الأصيلةء وإذا كان ذلك جائرًا فمتى يجوز؟ 
إن كلمة «مبدأ» تدلٌ بذاتها على معناها دلالةٌ واضحةٌ مباشرةً مستقيمةء لا نلجأ فيها 
إل ققيية أن هان فاب هو النقطة أو الفعرة التي فا مذها النزير .في عفلية التقكير, 
وذلك لأن العملية الفكرية مستحيلةٌ بغير فكرة ما تُوضع افتراضًا على أنها صحيحةء ومن 
تلك الفكرة المسلّم بها يستدلٌ العقل ما يستدلّه من نتائج» وتكون تلك النتائج صحيحةٌ على 
أساس الفكرة التي بدأنا منها خطواتنا الاستدلالية. ولقد سبق لهذا الكاتب في مناسباتٍ 
ثيرة أن حدَّد المعنى المقصود بكلمة «عقل»؛ لأنها كلمة بالغة الأهمية في حياة الفكرء تتردّد 
على الألسنة دون أن يكون معناها الدقيق حاضرًا عند من يستخدمهاء فكثيرًا ما نقع في 
خطأ وخلط؛ فللإنسان بحكم طبيعته أكثر من وسيلة إدراكية يدرك بها صحة الأفكار أو 
بطلانهاء وأجدى تلك الوسائل هي وسيلة الإدراك العقليء وهي الوسيلة الخاصة بالتفكير 
ال آنا كان الضتوع الطوو + للبحت العلمى: إذن فمن الهم أن تحرف هادا وماد 
هذا النمط الإدراكي المعيّن الذي يكون العقل وسيلته. ونعيد ما ذكرناه في مناسبات كثيرة 
سابقة وهو أن الفاصل الذي ن ماف وا الجر ھی أكه كرك اة 
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من مقدمة إلى نتيجة تترتب عليها؛ أي إنه يدرك الحقيقة التي يدركها بطريق غير مباشر 
إذ لا بد له أن يتخذ وسيطًا يوصّله إلى الحقيقة المراد الوصول إليهاء والوسيط هو المقدمة 
التي ينتقل منها إلى نتيجتها. لكن قارن هذا الطريق العقلي بالطريق الإيماني في رؤية 
الحق» تجدٍ الفرق واضحًا؛ فبينما يريد العقل وسيطًا يتكئ عليه لينفذ منه إلى حقيقة ما 
ترى الإيمان يلمع بالحقيقة لمعًا مباشرًا بلا وسيط من مقدمة أو مقدمات. 

فقيام «مبدأ - إذن - ضروري للعملية الفكرية انا كانت» فإذا كان المجال مجال 
علم رياضيء» رأيتَ عند بداية الطريق حقائق تُؤخذ مأخذ التسليم بغير برهان لا لآنه 
يسكيل يعن عاق افد أن ا كن نسواها ,بل ا ا کو و طن ن 
الور ب ا أو امو ب او ا لا 
يعرف كيف يختار البداية التي تنتج نتائجٌ نافعةٌ في دنيا التطبيق. وفي العلوم الطبيعية 
كذلك لا بد من فكرة أو أفكار توضع في البدء على سبيل الاقترا ا 
أنها صحيحةء لنستدلٌ منها ما يُمكن استدلاله من قوانينَ علميةء ثم يكون لسلامة التطبيق 
على دنيا الواقع الحكم الفصل في قبول ما كنا قد وضعناه موضع الاقتراح أو الافتراض. 
كل ذلك معروفٌ وواضح بالنسبة إلى بدايات السير العقلي وطريقة ذلك السير. حتى إذا ما 
انتقلنا إلى مجال القيم الأخلاقيةء رأينا فجأة أن ن كلمة «مبدأ» قد تعلّق بها شيءٌ من التقديس 
لم يكن لها في مجالات العلوم مع أ ن الموقف واحد في الحالتين؛ ففي مجال الأخلاق» إذا 
أردنا أن نحكُم على فعلٍ ما بالقبول أو بالرفضء ترانا نرتدٌ به إلى قاعدة عامة لنرى إذا 
کان أو لع يكن مسقل متها فنا ح مكلا ح ميا عام ب عق السرفة: فإذا خوك أن 
اقترف شخصٌ ما فعل السرقةء حگمنا على فعلته باللاأخلاقيةء استنادًا إلى المبداً العام فمن 
أين جاء الفرق بين مبداً يبدأ منه عالم في الرياضة أو في علم طبيعيٰء ليستدل منه؛ ومبداً 
حتكته الأكلاى ل مهما كمون فمله رومالا" کو ناذا اهو آم مشزوع لال 
في أي مجالٍ علميّ أن يتخذ لنفسه نقطة بدءٍ أخرى إذا ثبت له أن النقطة التي كان بدأ 
منها أولّ مرة لم تُوصّله إلى نتائج مفيدة في التطبيق ثم نُحرّم مثل هذا التبديل على مجال 
الفكر الأخلاقي؟ فقد يحدث بالفعل أن مبداً خلقيا معينًا كان ن نافعًا في صورة من صور 
الحياة ولم يعد ينفع في صورة أخرى استحدثتها الحياة في ظل حضارة جديدة. ومع ذلك 
فهنالك عرفٌ عام بين الناس بأن المبدأ الأخلاقي يجب أن يظل مبداً أخلاقيًا مهما كانت 
نتاكجه من نفع أو ضرر. ونحن نسأل هنا عن الفرق الذي يُبيح لعالم الرياضة أو عالم 
الطبيعة أن يُغيّر مبادته ولا يُبيح ذلك لعالم الأخلاق. إن الإجابة على هذا السؤال - في رأي 


۲۷ 


هذا الكاتب - ستضع أيديّنا على فارق بعيد المغزى بين الثقافة العربية في جانب من أهم 
جوانبها وبين ثقافة الغرب في عصره العلمي الصناعي الراهن. ۰ 

الفارق الجوهري بين «المبدأ» في مجال العلوم والمبدأ في مجال الأخلاق - فيما يرى 
هذا الكاتب - هو أن المبدأ في الحالة الأولى ليس مطلويًا لذاته بقذر ما هو مطلوبٌ للنتائج 
التي تتولّد عنه؛ أي إنه وسيلة تَوصّلنا إلى غاية وليس هو نفسه الغاية التي نريد الوصل 
إليها. كالطبيب وهو يشخّص مرض المريض,» لا يستهدف التشخيص لذاتهء وإلا لاكتقى به 
ورك مريضه كما وجده» بل هو يقوم بهذا التشخيص ليكون بين يديه بمثابة نقطة البدء 
التي يستنتج منها خطواتٍ العلاج المؤدي إلى الغاية المقصودةء والتي هي شفاء المريض من 
ا وأناالنرا نظام الاكلاق قوى إلى ساني كوه بقع يد فهر جزلا يي إل القادة 
الزاة الوصؤل ا اا كان اا کا ج الك بالق وال عن ها حط الت 
التمسّك من مشاق» فهو أيضًا المنتهى؛ لأن غاية الغايات هنا هي أن ينشأ مجتمعٌ قائم على 
حق لا يشوبه باطلٌ. 

تلك واحدة مما يفرق بين «المبدأ» في مجال العلوم» والمبدأ في مجال الأخلاق. وأما الثانية 
هي أن معظم المنادئ الخلقية جاءت إلى الناس وخيًا من زسالات السماء وليست من ضكع 
الب اك ما ميقع دال الف أن تة إا كك القادئ) هو أن بوا زر ا 
لمضامينهاء وإذا كانت هنالك طائفة ا من مبادئ الأخلاق قد انبدّقت للإنسان من واقع 
شياته الحملية: كان يفول A A a‏ بمبدأ مجانية التعليم لجميع المواطنين 
اعمال لفكرة الساواة. إذن ك اناما مخ هقان مق اا الخال مجفوعة لت 
محال يتم الأيمان بالفقينة الدينية إلا إذا ممل الإيمان بهاء ومجموغة أخرئ نشات من 
واقع التهياة الإنسانية قَيُصِْْحَ من حق الإنسان أن يُغيّرها إذا تغيّرتُ صورة حياته العملية. 

ذلك هو الموقف بالنسبة إلى مبادئ الأخلاق - في رأي هذا الكاتب - وهو موقفٌ 
ك8 عند هن الإنسات أن يغير مبدأ أخلاقيًا إذا ما كان بين المجموعة ا موحى بها في 
رسالة الدين» حتى لو ظن أنه مبداً لا يُوَصّل الإنسان إلى حياة مزدهرة؛ لأن التبعة الأخلاقية 
في هذه الحالة تمتدٌ حتى تجاوز الحياة الدنيا إلى عالم الخلد. لكن مثل هذا الموقف لا يلتكم 
مع الحياة العلمية الصناعية الراهنة في جميع حالاتها؛ ومن هنا نشأت عند رجال الفكر في 
الغرب فكرة أخرىء مؤْدَّاها أن نعامل مبادئ الأخلاق بمثل ما نعامل الفروض في مجالات 
البحث العلمي؛ أي أن يظل المبدأ قائمًا ومعمولًا به طالما هو الوسيلة الناجحة في تحقيق 
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الأهداف المنشودة, أما إذا تبن عن مبدأ منها أنه عائق في طريق النجاح استبدَلّنا به سواه 
مما عساه يُوصّلنا إلى غاياتنا كما نفعل في مجال البحث العلمي سواء بسواء. 

كان السؤال الذي طرحناه في هذا الصدد يسأل لماذا 5 للباحث العلمي أن يغير 
فروضه - التي هي بمثابة نقاط البدء في منهج البحث العلمي - إذا ثبت له أنها فروض 
لون ]ل النتاقع المطلوية» و تناح مكل :ذلك التغيير بالنسبة إل مبانئ اللغلاى:إذا كيت 
أنها مُعوقاتٌ ف ظريق السير الناجح الكثمر؟ ولقد قدّمنا عن هذا السؤال جواينا فوضحنا 
الفوارق بين الحالتين. 

فإذا كان هذا الكاتب العربي يبحث في حقيقة موقفه بين الثقافتين فها هو ذا يُبرز أين 
يتفق وأين يختلف. لقد أسلفنا في هذا الحديث وفي الحديث الذي سبقه أساسًا علميًا لحقيقة 
الحياة الإنسانية» وهو أساس يبن لنا الوحدات الأولية البسيطة التي تبنى عليها تلك الحياة 
وكل وحدة منها مؤلّفة من ثلاث حلقات؛ معرفة بالواقع ومضمون مُختلط العناصر مخبوء 
في بواطن الإنسان ثم سلوك عملي قائم على تلك المعرفة الأولى بعد أن شكلتها ولوّنّتها 
العناصر الباطنيةء فأين في هذه الحلقات الثلاث تقع مبادئ الأخلاق؟ الجواب عند أعلام 
من مفكري الغرب - فيما نتصور - هو أنها تقع في الحلقة المعرفية الواقعية الأولى 
ولذلك فهي قابلة للتغيير كلما تغيّرت تلك المعرفة» وأما الجواب عند هذا الكاتب العربي 
فهو أن تلك المبادئ مجموعتان؛ مجموعة منها جاءت مع الوحي الديني فتكون بهذا جزءًا 
من العقيدة؛ وبالتالي فموقعها هو الحلقة النفسية الثانية ومجموعة أخرى ولَّدَتها خبرة 
الإنسان في حياته العمليةء وإذن فمصدرها معرفةٌ بشرية» وبذلك يكون مكانها هو الحلقة 
المعرفية الأولى» وبهذه النظرة الحذرة يستطيع صاحبنا العربي أن يجمع بين الثقافتّين 
في وقفة واحدة فيُغيّر من هيكلٍ حياته ما يمكن أن يتغيّر لحاقًا بموكب العصر ويصون 
الثوابت لينجى بحياته من التحثّل والدمار. 


۲۹ 


العروبة موقف 


١ 


لم يكد هذا الكاتب يُجاوز عامه العشرين» حتى انغمس إلى قمة رأسه في بحر الحياة 
الثقافية كما يصطحب مُوحِهًا من حوله. وكان من أبرز القضايا التى شغلت الأقلام في 
مضي ف ا ری لأ ع "مق فار هة الطويل جو وق لكا رة القلمية 
الساخنةء كان الصوث العالي الذي يملا الأسماع هو القائلين بوجوب انتماء المصري من 
حيث الأساس» إلى العصر الفرعوني؛ ففضلا عن كون هذا الانتماء حقيقة تاريخية لا يجوز 
لها أن تُوضع بين الناس موضع «الرأي» الذي يقبلّه فريق ويرفضه فريقء فهو انتماءٌ فيه 
من المجد ما يرتفع به عن مضمار التنافس مع سواه؛ فمن ذا الذي «يبيع سمسمًا مقشورًا 
بسمسم غير مقشور»؟ «كما قال ابن المقفع» على أن أولتك الأعلام الذين دَعَوا يومئذ إلى 
الانتماء الفرعوني المصري» لم يُريدوا ‏ بالطبع د لتلك الدعوة المصرية أن تشمل الجانب 
الديني. 

فهل كان في وْسْع ذلك الشاب أن يخرج من المعمعة بشيءٍ غير الذي جرت به أقدَرُ 
الأقلام؟ وهكذا كان» وهكذا دامت به الحال فترة من الزمن لم تقلّ عن عَقدينء لكنه خلال 
تلك الفترة كان يتحول من مرحلة الانفعال إلى مرحلة العقلء فلم يعد أمره مقصورًا على أن 
يتلقّى ما يكتبه له سواه» بل أضاف إلى ذلك جانبًا آخر يُشارك به في الرأي يكتبه لمن يقرأ 
وهو تحول من شأنه أن يصطحب شعورا بالتبعة العقلية يبكّهُ في ضمير الكاتب؛ فأنت إذ 
تقرأ ما كتبه آخرونء فقد تقبل في صمت وقد ترفض في صمت فلا يُؤْرّق ضميرَكَ شيء. 
أما إذا كتبت ليقرأ آخرون: فها هنا تُحسٌ عند كل عبارة تخطّها وازعَ الضمير يُراجعك 
ويُحاسبكء فتأخذ في نوع من إمعان فكرك فيما تريد أن تَقدّمه لقارئك» وتتساءل عند كل 


كلمة: ثرى أهي الكلمة التي تومن على حمل المعنى المراد نقلّه إلى الناس؟ وحصيلة هذه 
النقلة من موقف قارئ غير مسئول عما قرأء إلى موقف كاتب مسئول أمام ضميره عن 
صدق ما يكتبه ودقة معناهء أقول إن حصيلة ذلك هي إطالةٌ النظر في الفكرة قبل غرضهاء 
ا ا القطورة ها فة لكام من حط 

أصحيحٌ ما دعا إليه أعلامنا في مصر خلال العشرينات - ولا أقول «العشرينيات» - 
وما بعدها بقليل» من أن مسألة الانتماء المصري هي مسألةٌ تضع المصري بين ضدّينء فهو 
إما إلى هذا a‏ ذلك؛ أي إنه إما 35 بانتماته إلى أصوله الفرعونية القديمة 
وإما أن يقف من ماضيه عند ولادة تاريخه العربي؟ اللهم لا؛ فذلك لا يختلف كثيرًا عن 
شجرة تسأل نفسها: أترجع أصولها إلى الجذور أم إلى الجذع والفروع؟ ومنذ تبيّن لهذا 
الكاتب أن الأمر هو من الوضوح بحيث لا يحتمل مجرد السؤالء لم يعد يساوره شك. على 
أن ذلك اليقين القاطع؛ لا ينفي أن يتطلّب موضوع الانتماء تحليلات كثيرة تُوضّح ما غمض 
منه. وهكذا فعلث في مناسباتٍ سابقةء وهكذا أفعل الآن؛ فلقد قرأث منذ قريب لأكثر من 
كاتب يُعيدون النغمة القديمة على أوتار جديدةء كأن يقولوا إننا إذا تحدّخنا عن «التراث» 
قل ون فكاو هن كفافة المسكراء مل القضيود هو ها وای او فون 
التاريخ. والذين يقولون ذلك فإنما يقولوتّه بلغة الصحراءء يقولونه وكأن الأمر أمر اختيار 
بين ضدَّين؛ فإما هذا الضد وإما ذلك الضدء ولا يَرونَ الحقيقة الجغرافية الناصعة وهي أن 
الوطن العربي الكبير إنما هو صحراءً واحدة فسيحة الأرجاء تمتد من المحيط إلى الخليج - 
كما نقول - وتتخلّلها «واحات» بعضها كبير وبعضها صغيرء ووادي النيل هو واحة كبرى 
في صحراء الوطن العربي» فإذا كانت حياة الزراعة فيه قد عرست في أهله نزعاتٍ تتفق 
وحياة المزارع» فكذلك الصحراء المحيطة بهم قد ترگت بدورها نزعاتٍ بدوية؛ ومن هنا 
وجب الحدّر عند التعميم؛ فأخلاق المصري نسيجٌ متألف الخيوط بين زراعة وبداوة. وإذا 
لم يكن الأمر كذلك لما رأينا الفلاح المصري في القرى يستمع أحسن ما يستمع إليه في أوقات 
فراغه «قبل عصر التليفزيون» إلى قصة عنترة وقصة أبي زيد الهلالي وكلتاهما تعكس 
فروسية البدو. إن الوطن العربي هى ذلك الامتداد البح اون العظيم» الذي زركشت 
حوافيه وأواسطه ببقاع خضراء تكبر هنا وتصغر هناك» وليست مصر استثناءً يشذ عن 
هذه الصورة. وإذا أفلتّت منا هذه الحقيقة الأساسية أفلّت منًا بالتالي مصباحٌ كاشف يُنير 
لنا الطريق إلى فهم صحيح لجوهر «الثقافة العربية». 
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إن الشبه جد قريب بين الروائي الموهوب في اهتدائه إلى المحور المركزي الذي تدور حوله 
الشخصية التي يريد تصويرها في روايته وبين رجل الثقافة في بحثه عن المحور الأساسي 
الذي تدور حوله ثقافةٌ شعب معّن؛ ففي كلتا الحالتين يجد الباحث أمامه تفصيلاتٍ لا 
بعر لما SNES‏ وأكثر منها حياة الشعب الواحدء أو الأمة الواحدة» خضمٌ 
هائل من الأحداث التي قد تبدى للوهلة الأولى متفرقات مبعثرة لا سبيل إلى جمعها في 
كيان عضوي واحد. إلا أن الأديب الروائي الموهوب أو مؤرخ الثقافات المتمرس يستطيع أن 
يخترق تلك الكثرة من أحداث الحياة العملية وأوضاعها ليصل عند القاع إلى ذلك الينبوع 
المستترء الذي منه انبعتّت تلك الكثرة من أحداث الحياة. وإذا وقع الأديب الروائي» أو مؤرخ 
الثقافة المعيّنةه على ذلك الينبوع الخبىء كان بمثابة مَن وقع على المفتاح الذي تنفتح به 
الأبواب المغلقةء وعندثن يظهر الفردٌ المرادٌ تصويره في رواية الأديب» ويظهر جوهر الحياة 
الثقافية التي يُراد تصورُها وتصويرها. 

اه ای ا و الزن ای ا بف ادن 
الخليج العربي إلى المحيط الأطلسي - كان لنا بذلك «مفتاح» الفهم لما نحن بصدده» وهو 
«الثقافة العربية» لا فرق في ذلك بين قديمها وحديثها. وهذا يتضمّن ‏ بالطبع - اعترافًا 
مُسبِقًا مناء بأن هنالك واقعًا حقيقيًا اسمه «الثقافة العربية» وأن التاريخ قد امتد بهذا 
الواقع الحقيقي منذ العصر الفلاني في الماضي وإلى يومنا هذا. أما إذا زعم لنا زاعمٌ بأن مثل 
هذا الشيء لا وجود له في التاريخ: أو أنه كان موجودًا في الماضي ولم يعّْد له اليوم وجودء 
فإنه يُصبح من العبث أن نمضي مع مثل هذا الزاعم المذكر في الحديث. 

الغرض الذي نيدأ به حدقا - إذن - هو أن شيفًا اسمه «الثقافة العربية وثقافة 
مصر جزءٌ منها» کان موجودًا وما زال موجودًاء وكُل ما يُطلب منا إزاءه هو أن نُقدّم 
«المفتاح» الذي نفتح به مغاليقه لنراه رؤية العينء والمفتاح الذي يُقدِّمه كاتب هذه السطور 
هو «صحراوية» الثقافة العربية. وأوّل خطوة نخطوها بعد هذه البداية المقترحة هي أن 
نأخذ في البحث عمًا توحيه الصحراء لساكنها عن الكون وعن الإنسان وحياته وعما وراء 
الكون والإتفنات. إذ] أحتسينا أن التفسي لايق إلا :]ذا امنا بان شالك ورا بغي منظؤن 
فهل نقولٌ قول عجبًا إذا قلنا إن أول ما تُوحي به الصحراء لساكنيها هو فكرة اللانهاية؟ 
إن بصر الرائي أينما توجهء وجد امتدادًا لا يعرف أين پنتهيء ولا كيف ينتهي, فإذا ما أقبل 
اليل واتحه اليضي إلى السماء شهد أرتالَ النجوم التي تفوق الد والأمصناء: فبأي المعاني 
تنطبع نفس الصحراوي وقلبه وعقلهء وهو يشهد تلك اللامتناهيات مكانًا وزمانًا يومًا بعد 


۲۳ 


يوم وعامًا بعد عام, إذا هي لم تنطبع بفكرة اللانهائي الذي يسرح فيه الخيال» ويغوص 
في أغواره الفكرٌُ المتأمل ليُبِع ذلك الخيال وهذا الفكر ما يُبدعانه من معان وو O‏ 
ويّصوغُها الشاعر ويهتدي بها الفنان؟ 

وهنا قد يستوقفني قارئ ليصرخ في وجهي قائلًا: على رسلِكَ يا أخانا؛ فقد شطحتٌ 
بنا شطهًا يُضْل ولا يهدي. إن قوله هذا إذا صحّ على ساكن الصحراء فكيف يصح على 
ساكن الوادي الأخضر؟ إننا حتى لو أخذنا بما قدّمته إلينا من أن الوديان المزروعة وفي 
مقدمتها وادي النيل إن هي إلا واحات كبرى في الجسم الصحراوي العظيم؛ فهذا لا ينفي 
عن الواحة أنها واحةٌ خضراء تختلف في طبيعتها وفيما تُوحي به إلى ساكنهاء عن الصحراء 
ورمالها. ومثل هذا القائل يُشبه من يجتزئ بقعةٌ من رقعة أرض ليُنكر عليها صلاتها بما 
يُجاورُها؛ فكأن ساكن البيت الذي يطل على بحر أو على صحراء لا يتأثر بهواء البحر أو 
برمال الصحراء. إن الخط الرفيع الذي يفصل وادي مصر عن صحرائها هو نفسه الذي 
أظهر للمصري شدة الصلة بين الحياة الدنيا وحياة الخلد. لقد رأى المصري كيف يمكن 
أن يضع إحدى قدمّيه في أرضه المزروعةء وأن يضع الأخرى على أرض الصحراء؛ ليعلم علم 
اليقين أن النقلة من دار الحياة العابرة إلى دار الحياة السرمدية مداها خطوة قصبرة» فكان 
للمصري ما كان في حياته الثقافية» من دين ومن أدب وفنء مما أقامه على تلك العُروة 
الؤثقى التي تصل الدارّين. 

ومن هذا الانطباع الأول عن «اللامتناهي» تولّدَت عند «الصحراوي» نتائجُ تشكلّت 
بها وجهة النظن الخربية كان من أهمها و اعيا أف فة العروي عن ديمومة اليادي 
وثباتها. وأهم تلك المبادئ الثابتة الدائمة التي لا يجوز لها أن تتغير مهما تغيّرتٍ ظروف 
التاريخء مبادئ الأخلاق. وهنا تجب علينا وقفة شارحة؛ فالإنسان في حياته العملية لا بد له 
من قواعدَ عامة يستعين بها على معرفة الطرق المأمونة للسلوكء لا فرق في ذلك بين إنسان 
العصر الحجري وإنسان الكمبيوتر والصعود إلى القمرء وتلك القواعد العامة الهادية إلى 
صور السلوك المأمونة من سوء العواقب هي ما يُسِمُّونها ب «مبادئ الآخلاق»» وما دام 
أمرها كذلك فإن الدنيا لم تعرف مجتمعًا بشريًا بغير أخلاق» لكن اختلاف جماعة من 
الناس عن جماعةء فيما يختصٌ بوجهة النظر إلى تلك القواعد الأخلاقية يُمگنهم في تصور 
كل منهما لحقيقة تلك القواعد ماذا تكون» وفي مصدرها الذي جاءت منه. أما هذا المصدر 
فقد تتصوره جماعة بأنه ما دلت عليه الخبرة البشرية فيما مضى من التمييز بين سلوكِ 
يضر وسلوك ينفع» وعن طريق هذه الخبرة تجمّحَت مجموعة من الصور السلوكية التي 
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ثبّتَ نفعها وسلامتها من سوء النتائج» فكانت هذه المجموعة هي «مبادئ الأخلاق». وهكذا 
كان للجماعات المختلفة وجهاث نظر مختلفة عن المصدر الذي نبعّث منه تلك المبادئ» 
يهمنا منها وجهة النظر «الصحراوية» - أو قل «العربية» - وهي أن مصدر تلك المبادئ 
الأخلاقية إنما هي ذلك «اللامتناهي» الذي رسحّت صورته في القلوب» ثم تأيّدت تلك الصور 
وازدادت رسوحًا عندما نزل بها وحيٌ من رب العالمين إلى الأنبياء والرسل لينشروها في 
الناس» حتى أصبحت الصور السلوكية المطلوبة لا تستند في صوابها على نفعها. نعم إنها 
بالفعل نافعةء لكن الذي يجعلها «مبادئ» هو أن نزل بها وح من الله سبحانه وتعالى. 
وإنه لتنتج لنا نتيجة بالغة الأهمية عن هذا الموقف» وهي أن «مبادئ الأخلاق» لذ تتيدل ول 
تزول» في حين أن من اقتصر على جانب المنفعة في رؤيته للأخلاق مستعدٌ لاستبدال مبداً 
بمبدأ آخر إذا أثبتت له خبرة الحياة أن الصورة السلوكية القائمة لم تعد تصلح» فالعربي 
کا حيسي بعادي فهو ولا يجعل مصدر الأخلاق وحن ومو اا غل ادها 
كاين لو تمر د لا لوطع ذا كيل نان أن مبدأ معينًا منها لم يد يودي بالناس 
إلى منفعة ظاهرة» قال العربي إن الله أعلم من الإنسان بما ينفع وما يضر. وغنىٌ عن البيان 
أن نشير إلى الملاءمة الوثيقة عند العربي بين انطباعه باللانهائي من الكون الذي يحيط 
به» وبين ما يَهُديه إليه الوحي الديني من وجوب المبادئ الأخلاقية وجوبًا لا يتغير بتغيّر 
الأحداث. ١ ١‏ 

وعند هذه النقطة نختصر حديثنا في «المصري» موغلين به فيما قبل الفتح العربي 
اا فا تك تاريخة الأسيق مخ ال التخلافية 5 انراد من الحماطة الى 
آقامت ميادكها نالككلدوية عل رة الاد الاكيرة ف مده الدكيا؟ آم ذاه من الجاع القن 
تستمد رؤيتها الأخلاقية من انطباعها باللامتناهي؛ ومن اعتقادها - بالتالي = في خلود 
الحياة الآخرة؟ أظن أن الجواب واضحٌ ليس ا «درس» التاريخ المصري القديم» بل 
هو واضح كذلك لمن «يُحس» بروح ذلك التاريخ» فالعامل المصري القديم يعمل والفنان 
المصري القديم يُبدع والمحارب المصري القديم يُحاربء والوالد المصري القديم ينصح ولده 
لا بما يتبدل خلال الحياة الدنيا من نفع أو ضررء بل بما يُرضي رب الخليقة يوم أن يكون 
حساب. وإننا لنرى على جدران المعابد المصرية القديمة صورة «الميزان» الذي سوف يُوزن 
به الأعمال يوم الحسابء فها هي الرؤية «الصحراوية» للأخلاق لم يُغيّر منها أن يكون في 
قلب الصحراء المصرية واد مو 

المثل الأعلى عند العربى - إذن - هو ثبات «المبادئ» التى على أساسها يُحكم على 
لول انلها GAS Oo SEAR‏ قاط ميف DS N RE‏ 


Yo 


E‏ شاف الرسالات التعازية NNE SE E‏ در 
أخرىء دفعًا للخلط الذي كثيرًا ما يقع في ظنون الناس» بأن القيم الأخلاقية ذاتها لا يكاد 
يختلف عليها شعبٌ مع شعبء لكن الاختلاف إنما يظهر عند عملية التنظيرء فنسأل أولا 
عن مصدر القيم لنعلم من أين جاءت؟ وثانيًا نسأل عن تلك القيم أيجوز لها أن تتغير 
مدلولاتها مع تغيّر الظروف؟ وموقف العربي في ذلك هو أن تلك القيم هي التي تحكُم 
المتغيّرات ولكنها لا تتغير معهاء وأن مصدرها وح السماء من ناحيةء وما يتركه المشهد 
الكوني عند الإنسان من أشن يتطبع به. 
ولعل سؤالًا يَعن للقارئ فيقول: كيف دَزعُم أن القيم الأخلاقية مشتركة بين سائر 
الجماعات الإنسانية ‏ أو قل إنها تكاد تكون كذلك - ثم ذُقرّر في الوقت نفسه بأن جماعة 
من الناس قد تقبل تغيير المبادئ الأخلاقية إذا استوجَبّت الظروف المتغيرة ذلك التغييرء 
وأن جماعة أخرى ترفض قابلية تلك المبادئ لمثل ذلك التغيير؟ والجواب الذي يُزيل قسطًا 
كبيرًا من هذه المفارقة هو أن «أسماء» القيم الأخلاقية لا اختلاف عليها؛ فليس هنالك على 
وجه الأرض من يُوصي - عن مبدأ - بالخيانة والقتل» والسرقةء والأنانية ... إلخ؛ فالكل 
مُجِمعٌ على وجوب الأمانةء وحق الحياة وحق الملكية والتعاون ... إلخ. لكن هذه الأسماء 
- لحسن الحظ - ليست مُحدّدة المعاني تحديدًا كالذي نجده في المصطلحات الرياضيةء 
المكلك رلوم AS‏ كاك هذه ا لسالة شما من ها كفن ES EEL‏ 
ليرفع في عالم الفكر لواءً «ترييض» الأخلاق؛ أي أن تُحدّد مفافقم الأكلاق عل حو ما 
مفاهيم الرياضة حتى لا يتعرض الناس لفوضى الفهم؛ وبالتالي يتعرضون لفوضى السلوك. 
وأحسب أن المسألة ما زالت تغري بالتعرّض لهاء وأما من الوجهة العملية فالضرورة تقضي 
بمرونة المعنى لأنه لا أمل في دقة رياضية لهذه الأسماء القيمية. خذ - مثلًا - حق الملكية؛ 
فإذا أقرَرنا هذا الحق للإنسان فهل يجوز لرجلٍ واحد - تبعًا لذلك - أن يُتركَ ليملك 
العالم إذا أوتي القدرة على ذلكء أو أن هناك إدراكًا فطريًا عند الإنسان يُوحِب وضع الحدود 
والقيود؟ وإذا أنكرنا حق الملكية على الأفراد - كما تتصور الشيوعية - فهل تصل بهذه 
الأفكار حدًا يحرم الفرد من ملكية ثيابه؟ أو أن هنالك إدراكًا فطريًا عند الإنسان يُوجب 
أن يُتركَ للفرد حدّ أدنى من أشياءً يتملكها؟ وهكذا قل في شتى القيم من حيث ثياتها 
وتغيرهاء فلا الذي يؤمن بوجوب ثباتها «كما هي الحال بالنسبة إلى الرؤية العربية» يريد 
لك الشات أن ود كل إطلدقه كا لفل مع .مقاهية الرياشة :ول الذي 3 بانع فى 
تغيير المبادئ الأخلاقية إذا تغبّرت الظروف بحيث لم تعد تلك المبادئ صالحةٌ لهاء يريد 
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بذلك أن تُمحى «القيم» محوّاء بل ير ينان تمع مق اهو قرين د د کا 
مع الأوضاع الحضارية المستحدّثة. 

ومثل هذا الثبات الذي تزيد فيه الدرجة أو تقل مع ظروف الواقع هو الذي نعنيه حين 
نجعلّه صورة مثلى أمام العربي. وإننا لنضغط هنا على عبارة «صورة مثلى» لأن القارئ 
قد ينظر إلى واقع الحياة العربية» فيرى حياة العربي - على وجه الإجمال - بعيدة بُعدًا 
شديدًا من ذلك المثل الأعلى. لكن ثقافات الشعوب إنما قاس بأهدافهاء وليس بواقعها في 
مراحل ضعفهاء كالرجل القوي تصيبه علّة فتلزمه الفراش حتى يُشفىء فلا تزول عنه 
صفة «القوة» تأسيسًا على فترة مرضه. 1 

ولا نريد أن نترك هذه الخاصة الخلقية من خواص الرؤية العربية دون أن ثبت 
ETERS N Ea‏ عن دن GENS‏ ق'اللغة الحربية N E‏ 
الدالة على علاقات اجتماعيةء بُعدّا خلقيًا كامنًا في صميم معناهاء مما يدل على عمق النظرة 
الخلقية عند العربي؛ فكلمة «صديق» تقيم في صلب حروفها صفة «الصدق» كأنما يُراد 
القول بأن «الصدق» شرط أساسي للصداقةء وكلمة «جار» تحمل في صلب مبناها أن 
«يجير» الجار جاره إذا استجارء وإلا بطل معناهاء وكلمة «صهر» تحمل في معناها صفة 
«الانصهار» فإذا لم يكن هناك قابلية أن تنصهر الأسرتان عند الزواج - أعني أسرة الزوج 
اة الروحة حجان :ذلك جاه الماع التكافق رکه ومر همي ومكم خروقها أن 
تكون «المروءة» صفة للإنسانء وكلمة «أمة» تشارك بحروفها كلمة «أم» مما يقضي أن 
تكون الروابط بين أبناء الأمة الواحدة هي نفسها روابط الرحم وهكذا وهكذا. 

هذا الذي أسلفناه عن الوقفة الأخلاقية عند العربي» والتي هي مستوحاة في المقام الأول 
من روح «الصحراء» في لا نهائيتها البادية وفي ثباتها النسبيء إنما ين للقارئ جانيًا واحدًا 
من جوانب «العروبة» كما ينبغي أن تعيها؛ فالعروبة في جوهرها «موقف» من الكون ومن 
الحياةء يتميز مما عداه من مواقفٌ تقفها الثقافاث الأخرى. ا يؤل رت أن اکل ميث 
ثقافةء وثقافةء ولكدَّنا نُمّز ثقافة عما عداها؛ فليست العروبة دالةٌ على عرق معيِّنء بل هي 
اسم يُشار به إلى مرگ ثقافي معن من شأنه أن يُِيّىَ لمن يتشرّبه ويعيش تحت مظأته 
ومؤقفاة يستلهمه عند ردود الفعل» كلما صادفه على طريق الحياة العملية حدَث مثير. 
وننتقل إلى جانب آخر من جوانب ذلك الموقف العربيء وهو «الذوق» الفني» وسنرى أن 
العربى قد استّوحَى من الصحراء قيمه الجمالية في دنيا الفن» على نحو ما استّوحَى قيمه 
الأخلاقية كما رأينا؛ فلا يزال «المفتاح» هو نفسه المفتاح» وأعني انطباع ساكن الصحراء 


۲۷ 


باللانهائية وبالثبات النسبي» فكيف ترى أن يُصاغ «الذوق» الفني نتيجةٌ لهذا الانطباع؟ إن 
أول ما يقفز إلى الخاطر قفرًا جوابًا عن هذا السؤال هو أن يكون مدار الإبداع الفني «صورة 
مجردة» قبل أن تنص العناية على تحليل الأفراد؛ ومن هنا جاء الأدب العربي القديم أبعدَ 
ما يكون الأدب عن فن الرواية أو فن المسرحية كما عرفهما الغرب» وكرفناه نحن حدينًا 
عن الغرب» ولا عجب إن رفض العرب ترجمة الأدب اليوناني القديم بمسرحياته وملاحمه 
- عندما ترجموا كل ما عداه من فلسفة وعلم. لقد كان المرحوم توفيق الحكيم في مقدمته 
المستفيضة التي قدَّم بها مسرحية «أوديب» قد طرح هذا السؤال: لماذا لم ينتج العربي أدب 
المسرح؟ ثم حاول الجواب وعرض عدة إجاباتٍ ممكنةء لكنه نقدّها جميعًا ليستقر هو على 
ما ظنه الجواب الصحيح؛ وهو أن العربي بدوي يرتحل من منتجع للكلاً إلى منتجعء فلا 
تمكّنه حياته تلك من القرار في مدينة ولا مسرح إلا حيث الحياة مستقرة في مكان. و 
لكاتب هذه السطور أن قرأ تلك المقدمة عند ظهورها ونشر ردًا عليها يذكّر منه الآن أن 
الاستقرار في مدن قد توافر للعربي طوال العصر الإسلامي؛ في بغداد» ودمشقء والقاهرة 
وغيرها من العواصم الكبرىء فلماذا لم ينشأ المسرح عندما تواقرث له الظروف المستقرة؟ 
وأما التطليل لمق كات هذه السطون دو أن الو خضي ا يتفلق 
بالكلي المجرد أكثر جدًّا مما يتعلق ب «الأفراد» والمسرح» «وكذلك الرواية» بضاعتها أفراد 
من الناس يتفاعلون فتظهر لكل منهم شخصيته المتفردة بخصائصها خلال ذلك التفاعل. 

ولا شك أن معظم الطاقة الفنية عند العرب الأولينء قد انصبٌ على الشعر. إذن فلنمعن 
النظر إلى فن الشعر العربي لنلمّح أخص خصائص لإبداع عند الفنان العربي» فأما من 
حيث الشكل فأوّل ما يستوقف السمع - بالطبع - تكرارًا نمطيًا لتفعيلاتِ بينها مع 
تكرار قافية واحدةء فما الذي أوحى للعربي بهذه الصورة في إبداعه؟ أوحى بها إليه ما قد 
انطبع به من الواقع الكوني الذي خط يه اغ طف الاق لذ ماتا النادية 
وفي ثباتها الظاهر. إن الغضيدة العربية تعرف 5 تبدأ ولا تعرف كيف تنتهىء تمامًا 
كما يدير الإنسان بصره في أرض الصحراء وفي سمائها؛ فليس هنالك الجبل الذي يصد 
سرحة البصر ولا الجدار الذي يحبسها. إن تلك السرحة تبدأ جّوّلانها من نقطة معينة ولا 
يوقفها إلا ضرورات الشاعر نفسه» كأن يمل السير أو أن يضعْف دون المضي فيهء أو أن 
الزمن يعاجلهء إلى القارئ الذي يُكرّر قافية القصيدة بيا منها بعد بيتِ عندما يصل إلى 
القافية الأخيرة في البيت الأخيرء لا يُحس عندئذ بأن انتهاء رحلته قد فرضّتها الضرورة: 
بل يُحس إحساس من وقف أثناء رحلته ليستريح ثم يستأنف الحركة إذا وجد ما يُسعفه. 


۸ 
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انعكاسًا لطبيعة الصحراء عند من يُدير البكر في فسيح آفاقها. 

أتظن أن الشاعر العربي إذا وصف ناقته أو جواده» وإذا تغزّل في عبلة أو في ليلىء 
كان يريد هما أن يضقت الكاتن الفرذ لعن الذئ جح لا ليس هداما يظلفه هذا العائب 
على الأقل» بل إن الشاعر العربي في كل حالاته تلك إنمًّا يصف ما يراه المثل الأعلى للجواد أو 
للناقة أو للمرأة؛ لأنه في عُمق أعماقه متعلق بالمثال المجردء لا بالمثل الجزثى مما يرى على 
الأرض؛ وذلك استلهامًا لديمومة الحقيقة الصحراوية التي تحيط به فهو مؤمنٌ في حياته 
الفنية. كما هو مؤمن في حياته الدينية بأن «كل من عليها فان ويبقى وجه ربك» فلماذا 
يحصر فنه الشعري - وغير الشعري - في زيد كما يحيا أو في عمرو كما يعيش؟ إنه 
يتكئ على هذا الفرد أو ذاك» على هذا الطلل أو ذاكء على هذه الواقعة الجزئية أو تلك لينفذ 
منها إلى ما هو أقربٌُ إلى المثال الأفلاطوني في الموضوع الذي يعالجه. تلك هي «العروية» في 
خصاثضهاء والعربي هو من تَحِسّدت فيه تلك الخصائض. ا 


۲ 


ختمنا حديثنا السابق بلمحة سريعة عن الشعر العربي» وكيف تجيء نمطيةٌ أوزانه وقوافيه 
انعكاسًا لروح الصحراء كما ينطبع ذه ساكتوهانو ذلك مو حمية الشكل ونا لمحتو 
الوجداني فهو كذلك يأتي وكأنه الصدى للانهائية والدوام» اللدّين يراهما ويُحسهما ساكن 
الصحراء في الحقيقة الكونية التي تحيط بهء فالفلاة اليوم هي الفلاة بالأمس» وكثبان 
الرمال هي الكثبان» ونجوم السماء والشمس والقمرء هي النجوم والشمس والقمرء كل 
شيء مسطور أمام العين في وضوح؛ فقلما تغيم السماء لتحجُب الرؤية» وقلّما يُشبع الهواء 
برطوبة تتغير بها ملامح الأشياء؛ ومن هنا كان تعلَّق الشاعر بالمثال لا بالمثل؛ فالكائن 
الجزئى المفرد» كهذا الجواد» وهذه الناقةء وهذه الحسناءء لا يقف الشاعر عند فرديتها 
وخصوصيتهاء بل ينفذ منها إلى ما يكون عليه مثلها الأعلى كما يتصوره خياله؛ فالأفراد 
تنو a a‏ د برأنا لحان E A‏ فقا تدان EY‏ 
ولا يزولء فقد أصاب من قال عن إيوان كسرى الذي وصفه البحتري في قصيدته السينيةء 
قد بقي على الدهر من حيث هو شعرٌ في ديوان» لكنه سرعان ما زال من حيث هو قصر 
وإيوان. ربما قيل هذا عن كل شعر وكل فن في المقارنة بالأشياء التي دار حولها ذلك الشعر 
وهذا الفن» لكنه في ظن هذا الكاتب» يتمدل في الشعر العربي أكثر مما يتمثل في سواه وذلك 


۳۹ 


للسبب الذي ذكرناه» وهو أن الشاعر العربي - عن مبدأ وفطرة - يتجه بخياله نحو 
«المثال» خلال «المل»» وتلك هي خصيصة من خصائص العروية؛ فهكذا تُوحي الصحراء 
لأبنائهاء والصحراء هي مسرح العربي أينما كان» فيما تمتد به الرقعة بين المحيط الأطلسي 
والخليج العربي. 

فل تتم هة القامّة الخررية عن الشعي بل بجاو تة لفل هيروت القن رسمًا 
وزخرفة. وانظر إلى الرسوم على السجادء أو حيثما جاءت» تجد الفنان يكتفي مما يُصوّره 
- طائرًاء أو غزالة أو شجرة - بالخطوط الهيكلية التي تُحدّد الإطارء وقلما يُعنى بتفصيلة 
من تفصيلات الجسم وذلك 4 يحاول أن يستصفي من الشيء «فكرته» أو «روحه»؛ لأنها 
هي التي يكتب لها الدوام» فكأن الفنان العربي قد أراد أن يرسم «النوع» وليس فردًا من 
آفراده» و«النوع» ذو ثبات ودوام» وأما أفراده فإلى ول ولنلحظ في هذه المناسية, أن 
ذلك هو الفرق دائمًا بين دنيا الكائنات الجزئية كما تقع على حواسناء وعالم «الأفكار» كما 
برسم ف ةوس الما فالغلعاء يحون مع حمؤون القاس ق دثيا الأشياء» يبيعوتها 
ويشترونهاء ويأكلونها ويلبسونهاء ويرونها بالأعين ويمسّونها بالأيدي» لكنهم - دون 
جمهور الناس - يستخلصون من تلك الأشياء ما قد حِسّدّته من أفكار» ليجعلوا هذه 
الأفكار بعد ذلك موضوع اهتمامهم» يُخرجون منها القوانين العلمية التي بفضلها يمكن 
للإنسان بعد ذلك أن يرتدٌ إلى دنيا الأشياء فيُلجمها ويُسِخّرها لخدمة أهدافه. 

وشيء كهذا يحدث أيضًا في الإبداع الفني؛ فالفنان - مهما يكن وسيطه الفني صونًا 
ا E‏ هق ايكنا ی مم مو لكاي رق ا لكنه د دون 
جمهور الناس - يستخلص من تلك الأشياء سرّها الذي هو جوهر حقيقتهاء ثم يعود 
فيُجِسّد ذلك السر فيما يُبدِعه من ألوان الفن. وإنه لفي مقدور المدرّب المتمرّسء أن يسمع 
معزوفة موسيقيةء فيقول: هذه موسيقى عربيةء أو أن يرى صورةً فنية فيقول: هذا قن 
عربيء أو أيّا ما كان انتماؤه» وكذلك قل في سائر الفنون» لماذا؟ لأن الفنان الأصيل يتشرب 
کا تكلا سق لاا ی ی اه كلهم الوعية الفنية ا ليلد فيه ما 
كان قد تشرّبه وتمتله. وهكذا يكون الفرق بين الحياة وهي «مُعاشة» والحياة وهي مُقامة 
في مبدعات الفن والأدب. ولكم عجب هذا الكاتب من رجال نضعهم في حياتنا الثقافية في 
مكان الريادة» يخلطون بين هذين الظرفين؛ الحياة كما يعيشها الناس من جهةء والحياة 
كما يعرضها الإبداع الفنى والأدب من جهة أخرى. ويظهر هذا الخلط أكثر ما يظهر عندما 
ذو الحذيف خر للع مداه وعد عن رضنا دفن مق قل و كاي قن عنقت 


ا 
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قارةً جديدة - إن الثقافة هي مجموعٌ ما يعيش به الناس من طعام» وثياب» ومسكن, 
وطريقة حكم وطريقة بناء الأسرة» وعقيدة دينية إلى آخر هذه الْمكوّنات التي تتجسّد في 
حياة الناس العمليةء أما الفنون والآداب والفكر فأمورٌ قد تهمٌ قلة قليلةء لكنها في عُزلة 
عن الحقيقة المعاشة. والذي يفوت هؤلاء - هو كما ترى - الفرق بين الجانبّين؛ فهذه 
هي حياة كما يعيشها الناس من جهة وبين هؤلاء الناس أصحاب موهبة في فن أو أدبء 
ف اند مع حدمن ا كاكيةات ااا العياةالمكاشة ف معاد ت خلاهرها 
فا هن معا بالفعل» لكنها كاين رها ونور يدها ويعتقد :هنا الكاتب آنا لو 
أدركنا في وضوح ذلك الفرق بين الطرقين لتقلّصّت إلى حدٌ كبير دعوى الدعاة إلى «ثقافة 
جماهيرية» إذ ماذا يكون معناهاء اللهم إلا في دنيا الكلمة؟ افرض أن بين أيدينا مجموعة 
مما أبدعه كبار رجال الفن والأدب عندنا؛ قطعة موسيقية لعبد الوهاب» ورواية لنجيب 
محفوظء ولوحات لصلاح طاهر ... فقل لي بال كيف أبسط هذه المبدعات لتصبح ثقافةٌ 
جماهيرية؟ إن كل ما يُطلب منا عندئذ هو أن نين للجماهير كيف ترى حياتها التي تحياها 
مكف ومبلورة ف فلك العزوؤفة: أ الزواية أو اللوحة: . 

ولم يشذ الفنان العربي عن دستور أي فنان وكل فنان» فكان أن استخلص في فنه 
روج الاه العربية فإذا ارد داك إذوت أن زى الف ر وة »اق جوهرها وضميمهاء فلتمعن 
الفكر في مبدعات الفن العربيء وسوف تمثل أمامنا عندئذ صفة تميز العربي في رؤيته 
للكون والحياةء فإذا كان العربي قد انطبع من محيطه الكوني بفكرة اللامتناهي والثابت 
والدائم» فماذا يكون الفن الذي يُوضُح هذه الرؤيةء إذا لم يكن هو الفن الذي يستخدم 
أسلوب «التجريد» إلى أقصى درجاته»ء وأقصى درجاته هى الأشكال الهندسية من مثلثات 
ومربعات ودوائر وما إليها؟ وهكذا كانء فالزخارف الفنية في الفن العربي سواءٌ أكانت على 
جدران المساجد والمساكن: آم كانت نقوشًا على خزف أو خشب» أو تحاس ثقام في معظمها 
على أسس هندسية» فنُعيد هنا ما قلناه عن تصاوير الطيور والغزلان والنبات عند الفنان 
العربي» أنه قد استهدف «الفكرة» الكامنة في الشيء ولم يستهدف جسده المادي» أو هو 
بعبارة أخرى قد بحث عن الثابت وراء المتغير وبحث عن الدائم الذي يُسقط من حسابه 
ما يزول ويفنى. وتلك هي «العروبة»» وذلك هو موقفها من الحياة وأحداثها. 

إن رؤية العربي لحقائق الوجود من حوله» تجنح به نحو التجريد الذي أشرنا إليه, 
تجريدًا يزيل به القشور العارضة في سبيل الوصول إلى الأب والصميم» وهو تجريدٌ قد 
يبلغ به - كما رأينا - حدَّ التجريد الهندسي في إبداعه الفني؟ وإِنَّ شيئًا يُوحي بتلك 


١ 


النزعة الهندسيةء يستوقف أسماعنا في العبارة العربية البليغة؛ فها هنا يجد قارئ الأدب 
العرني تقس وكا ا نفو ]واه أقكام من مغرو مو أحكم واوا جك ل أده 
أمام 505 من اللغة جاءت لتحمل إليه مضمونًا ذا «معنّى». ولقد يُساء استخدام هذا 
الجانب المنغوم في تركيب العبارة العربية إساءةً تجعل الكاتب يرط نغماتٍ تُطرب السمع 
وتخلو من المعنى. لكننا نتحدَّث هنا عن البلاغة العربية على أيدي أربابها الذين يعرفون 
كيف يُرسلون جواهر المعاني على أجنحة النغم. وما أكثر ما يختلط الأمر بين الحالتّين عند 
العاجزين فتجري أقلامهم بلفظ منغوم ثم لا معنى! وقد يحدّث الخلط عند آخرين على 
صورة أخرى حين يخدعُهم وهم بأنه إذا أراد الكاتب «معنَّى» فلن يحمل له ذلك المعنى 
إلا لفظ منفر قبيح. بيد أن الفرق بين الحالتّين؛ حالة اللفظ المنغوم المثقل بالمعنى» وحالة 
اللفظ المنغوم الآجوفء هو كالفرق بين إنسان قوي فتيء وإنسان هزيل كسيح؛ فهما 
متساويان في ظاهر الأعضاءء وأما «الحياة» الكامنة في تلك الأعضاء فشتان ما بين صحة 
ومرض. 

ذلك TERANE BES E E‏ وه خسف ووه ل 
ما كنا بصدد الحديث عنهء وهو أن المزاج الفني عند العربي يميل به إلى التجريد» وعلّة 
ذلك أن الفكرة أو الصورة المجردة أبقى على الدهر من المفردات الجزئية العينية. والتجريد 
بدوره إذا ما بلغ حده الأقصى» أو ما يدنو به من حده الأقصىء كان في صورة رياضية أو 
ما يشبهها. وإن هذا الكاتب ليزعُم بأن بلاغة العبارة العربية كثيرًا جدًّا ما تقتضي ضربًا 
من النظم الموسيقي» ‏ سواءً أكان ذلك النظم المنغوم ظاهرًا أم مستترًا - وأذكر في هذا 
السياق يومًا بعيدًا بعيدًا كنث فيه مع صديق نقرأ صفحةً من كتاب للدكتور طه حسينء 
«وقد نسيث ما هو»» فلفت سمعنا نغمٌ في الماك المتتابعة كالموج الهادئ» فأعدنا القراءة 
وكأنما نطقت شفاهنا في لحظة واحدة فرحة؛ لنقول إنها أسطر سُبِكّت كل كلماتها في 
التفعيلات من عروض الشعر العربي. ولم يكن الكاتب - بالطبع - قد قصد عامدًا أن 
يجري كلماته في تلك التفعيلاتء ولكن القلم البليغ يسيل بسبائك اللفظ كما تسيل الأوتار 
بأنغامها. 

وقد ترجّح عند الأديب العربي أو الفنان العربي» تلك النزعة «الهندسية» حتى لتجاوز 
حدودها فيطغى القالب على حشوه» كما هي الحال (في رأي هذا الكاتب) في أدب «المقامات» 
وكما هي الحال أيضًا في كتاب «الفصول والغايات» لأبي العلاء المعري. على أن «المقامات» 
والفصول والعانات فيها قوةٌ زات عن حدما تح أضريكت >كتضلك الصارعين أن حمّلة 


العروية موقف 


الأكفان ك عاك الرياضة البزقية: لكل سنك الدوعة اليفاسية ية الأزبية هن بك 
عن صؤوة الريظور مالم ا نه التكزة كنا كن عد هدم اعات الك مسجو 
في فترات الركاكة والضعف. 

ونزوع العربي نحو التجريد في فكرة وأدبه وفنه, قد أدى به إلى ميل شديد نحو تكثيف 
المعنى الكبير في أقصر عبارة ممكنة. ومن هذا التكثيف نشأت عنده الأقوال الجكْمية التي 
يسهّل حفظها ويكثر دورانها على الألسنة في أحاديث الناس العابرة. والشعر العربي مليءٌ 
بالأبيات التى تحمل الحكمة منظومةء فتزدادنٌ سهولة حفظها وكثرة دورانها فضلًا عن 
مال لفظها وقد کات ها ردا أردكا تعليل:هذهالظاهرة حت أقول قن يضاف إل عة 
التجريد الهندسي كثرة التجوال في حياة العربي قبل أن يستقرّ في مدن» كأنما أراد أن يضع 
خبرته في أقراص صغيرة ليسهّل حملها في ترحاله المتصل. ولقد قرأت لابن جني في كتابه 
«الخصائص» تعليقًا يلفت النظر يقول فيه إن آيات القرآن الكريم إذا وجَّهَتَ الخطاب إلى 
العرب أوجرّت العبارة في لفظ قليلء وأما إذا وجّهّت الخطاب إلى بني إسرائيل» فهي تُطيل. 
وإذا صح هذا التعليق» كان مؤيدًا لما ذكرناه عن المزاج العربي في صياغته لفكره وأدبه 
وفنه. 

اللغة هي نفوس أصحابها وقلوبهم» وعقولهم جميعًاء هي مرآة حياتهم في ظاهرها 
وفي باطنها معًا. إنه لولا اللغة لاندرج الإنسان مع الحيوان الأعجم في عالم البّكُم. وإذا لم 
تكن للإنسان لغته فماذا يكشف عن حقيقته حيًا ناطقًا عاقلًا عالًا شاعرًا؟ إنها هي حياة 
الفرد موصولًا بسائر الأفراد في يومهء E“‏ حياته موصو بأسلافه في تاريخ واحد» وهي 
حياته موصولًا بأبنائه وأبناء أبنائه إلى ما شاء الله للأمة أن يمتد بها تاريخ. إلا أن الكون 
ليُصبح كله كتل حين الصمت لولا كلمتان؛ كلمة الله جل وعلاء وكلمة الإنسان. إن الكلمة إذ 
تشرّف وتسمو تصدع القديس و الغا والشاعن وا او وي إذ تسفل بفحشها نص 
الفجّار. لقد بدت الإنسانية بآدم عليه السلامء وبداً آدم بأسماء الكائنات علّمه إيّاها ره 
ليملك بها زمام مسمياتها؛ فالعلم بالاسم هو في الأساس علم بطبيعة مسمّاه. وإذا عرف 
الإنسان طبيعة شيء فقد عرف كيف يتحكّم فيه ويُسِخْره؛ ومن هنا كانت للغة البشرية 
قَوَّتُها وسّلطائها. 

والحديث عن اللغة وصلتها بأصحابها روحًا وعقلًا وقليًا ووجودًا وعدمّاء حديث 
يطول» فماذا - إذن - يمكن أن يُخرج الناطق بالعربية عن عروبته؟ إن اللغة العربية - 
كأية لغة أخرى ولا سيما اللغات التي صَحِبّتها حضارات - ليست عند من يَحْيَونها علمًا 


ردن 


وفكرًا وأدبّاء مجرد أصوات تلغو بها الألسنة والشفاه نسمعها كما نسمع حشخشة الحصى 
أو كما نسمع رَقزقة العصافيرء بل هي أنفسٌ وقلوب وعقول تحوّلّت باللغة من باطن إلى 
اهن ادا قرات علا فان رها تظالع وصقلة» فوفد ق :دماغ ضاخ وقد ناك تةق 
لغة لتراه. وإذا قرأت شعرًاء فإنما هذا الذي تقرؤه هو «قلب» الشاعر وقد وضع نبضاته في 
كلمات لتسمعها. وماذا تكون «العروبة» إذا لم تكن ضروبًا من فكر ومن وجدان ¿ تجلّت بعد 
خفائها في صدور أصحابهاء تجلّت في رموز لغوية خلقت لتحملها ولتعرضها على الأبصار 
والأسماع؟ وفي اللغة العربية - عند تحليلها - صفاتٌ تفرعت عن جذع واحد» وهي ما 
توخي به الصنحراء لساكنيهاء ليس ققط في اشتفاق أسرة كبيرة من المفرداك تشتق كلها 
من أصلٍ ثلاثي واحد. تمامًا كما تتكوّن في المجتمع الصحراوي عشائرٌ وقبائل تلتقي كلها 
عند جَدَّ واحد» بل إن الأكّر الصحراوي في اللغة العربية لَيَظمّر كذلك فيما قد أسلفنا ذكره 
من نزوع نحو هندسة في بناء الجملةء عندما يرتفع الكلام إلى ذروة الفن الأدبي يشفٌ لنا 
آخر الأمر عن إيقاع يتضمن شيمًا يُشبه الأشكال الهندسيةء أو المعادلات الرياضية» شأن 
العربي في نزوعه وا للامتناهي الصحراوي الذي يُحيط به ما امتد 
به البصر إلى أبعد الآفاق. أفيجوزٌ بعد هذا لكاتب أو شاعر أن يتنصّل من أصولٍ صحراوية 
هی ماثلة في كل ما قد أجرى به القلم؟ 

١‏ إن كاتب هذه الكلمات ليشعْر بما يشعّْر به كل مصريّ واع بمصریته» وعيه في الوقت 
نفسه بعروبته؛ فهو لا يريد لمصریته أن تُمحى بعرویته» كما لا يريد لعروبته أن تتناف 
مع مصريته. على أنه في هذا الذي يريده لا يرضى لنفسه أن تَؤخذ الأحكام قسرًا واعتباطًا 
ويلتزم أمام عقله بأن يبحث عن الأسس القوية التي يستند إليها حين يزعم أن عروبة 
المصري ليست شيتًا طارمًا جاء إليه مع الفتح العربي في أوائل القرن السابع الميلادي» اللهم 
إلا اسم العروبةء وأما الجوهر فهو هو الجوهر الذي بُنِيَت عليه ثقافات الرقعة الجغرافية 
التي هي الوطن العربي الكبير حيث تمتد الصحراء - بكل ما فيها من أقاليم اخضَّرّت 
روعها تداو جات يد ذلك الامقران الضخراؤي ينا أوحت به نزازة دا بقامة هي لدي 
أنتجت لغات المنطقة كلها بأصولٍ مشتركة أو متشابهة» كما أنتحّت نمطًا عامًًا مشترگا أو 
اا اه اهت وى القكر ن الأدت وى الوا ون هذا العاقن ليو د 
قبل أن يستطرد به الحديث - أن يذْكّر القارئ بحقيقة عن نفسه ذكرها في حديثه السابقء 
وهي أنه لبث عَقدّين من الزمن - أو قل ما يقرب من ثلاثة عقود - متأثرًا بما كان قد قرأه 
شا اكلام الفكر نمضن بان المضري إذا أا عوذة إلى أصوله الثقانية وجب غليه أن 


٤ 


العروية موقف 


يرتدٌ إلى العصر الفرعوني - وليس إلى الأصل العربيء وكأن الفكرتّين متناقضتان - لكنه 
أعني هذا الكاتب يحمد الله حمدًا كثيرًا أن أشرقّت عليه الحقيقة فيما بعد ناصعة الوضوح. 
وهي ألا تناقض من حيث الأساس» بين الوقفة الثقافية التي وقفها المصري القديم» والوقفة 
التي ايد ولك 3 أي سف ب معيو تا هه ق رین وهو أن ثبات 
الإطار الواحد المعيّنء لا ينفي أن ينخرط في هذا الإطار الثابت مضمونات حضارية مختلفة. 

إنه ول 3 آن لكل هوي من الناس وة ل يحب أن ى لها رطان ليغا 
ذلك الفرد هو ما هو على مدى سنوات عمرهء مهما تغيّرت أحداث حياته وتطوراتهاء وإذا 
لم يكن الأمر كذلك - كما هي الحال مع بعض الأمراض النفسية - وجب أن يُعرّض الأمر 
على طبيب مختص. وما يُقال عن الفرد الواحد من الناس» يقال مثلّه على الأمم والشعوب؛ 
E‏ العتقة سه أو «الشحن القن مزلم يعن ت قار إلا :]ذا کل الت ر 
ثبات في هويته - أو ظلت الأمة المعيّنة على ذلك الثبات - برغم تكاڈر الأحداث زا 
العصور. وأما الشرطان اللذان يجب أن يتوافرا للهوية لكي تبت على وحدانيتها فهما: 
أو أن تتأف من كثرة عناصرها وحدةٌ تجعل منها كيان عضويًا موحدًا في كل لحظة أو 
في كل فترة من تاريخهاء بمعنى أن يكون لها هدفٌ موحد تتجه إليه بمختلف أعضائها 
ومختلف مناشطها؛ فالهدف الواحد من شأنه أن يستقطب كثرة الأفراد وكثرة العناصر 
وكثرة المواهب وكثرة الأعمال بحيث يجعل تلك الكثرة العددية نسيمًا متصلًا. وأما الشرط 
الثانى فهو استمرارية تلك الوحدة اللحظية على طول الزمن. وما أكثر ما كتبه الفلاسفة في 
عد ا شرط الوحدة اللحظية وشرط الاستمرارية والصمودء عندما تناولوا مشكلة 
الهوية! ولعلها من أعقد المشكلات التي تستعصي على التعريف والتحديد. وإني لأستغفر 
الان كنك أجاوة العدوه الشروعة نمق أشي هنا إل ان الكريمكن اللخاصكن بالات 
الإلهية وهما طقل هُوَ الله أَحَدٌّ # الله الصَّمَدُ4 ففيهما تتوافر الصفتان اللازمتان لوحدانية 
الذانت»فالأحدية تعقى اقساق الطيفات الالهية المتمكل يعضواق أسمام الك الحسدئ. ولقة 
كان هما تناوله الفكروق الإسلاميون مثذ القرةالكادى المجري فصاع التوفيق بين كثزة 
الغا و اه وک نما تفال فق هذا التسدل هو أن مكون من مجر 
الصفات - على اختلافها - تآلفٌ يُوحّدها في ذاتٍ واحدة. على أن يُضاف إلى ذلك التوحّد 
a‏ تلطه E‏ تق الأزل إلى الآبدة :ذلك SN IA SS OAS‏ 
على صورة مطلقة لا استثناء فيهاء لكنه كذلك مطلوب له أن يتحقق على صورة نسبية 


٥ 


ومحدودة في الذات الإنسانيةء فردًا كان أم كان شعبًا أو جماعة يراد لها أن تكون مُوحّدة 
الكيان. 

وهكذا ننظر إلى الشعب المصري في إطاره التاريخي؛ فنراه من أكثر شعوب الأرض 
تحقيقًا للشرطين اللذين يكفلان للهوية قيامها؛ فقد كان مود الروح في كل فترة من فترات 
تاريخه» ثم كان على صمود في وَحدّته تلك عبر العصور المتعاقبة. ونقول ذلك استنادًا إلى 
آثاره التي تدل على تعاون؛ فأعماله الخالدة من الصنف الذي لا تنجزه يدّ واحدة. ومع 
ذلك ففى أمثال هذه التعميمات الواسعة يكفينا رجحانٌّ الصواب إذا امتنّع اليقين» وأرجڂ 
الطق أنه حتدماحَاء اتح إلى فصر فآسلعت وجاءت:العربية قتَعوب لسانهاة لم يكن 
انتقالها من القديم إلى الجديد صدمةٌ نفسية ثقافية» بِقَدْر ما كان انتقالًا سهلًا مسرًا؛ إن 
جاءت العقيدة الدينية إلى شعب متدين تدينًا مُبراً من الوثنية منذ آلاف السنينء وكانت اللغة 
الوافدة من الأسرة اللغوية نفسها التى تسود هذه المنطقة الجغرافية جميعًاء مع اختلافات 
نوعية بين لغة منها ولغة؛ فاللغة المصرية القديمة (ولا أعني الكتابة - الهيروغليفية) 
قاقمة عل :الأسس القن تقوم علا اقغات المشاورة (كما قرات ن تات الأخاة الخلمية 
التي اضطلع بها نفدٌ من علماء «المصريات الفرعونية»). إذن فمن الناحية الدينية كان 
المصري منذ قديم مؤمتًا باليوم الآخر وما فيه من حسابء وكانت الأسس الأخلاقية التي 
يحيا حياته على مُداها والتي يُحاسَّب يوم القيامة على ميزانهاء هي الأسس التي تتعلّق بها 
ا العلياء برام تعزن الناحية اللهوية» التي لها أبلع الكثر ي صاع الحقل بوالوجدان معا 
فالتشاية بن القذيم وَالتهديت شد من أن يُفضعته النظرء فإذا فنا إن :«غروية» المصرئ 
إنما أخدّت اسمها هذا منذ كانت فيها «عربية» فلا بد أن نُضيف إلى هذا القول استدراكًا 
يؤكد أن «مضمون» العروبة الثقافي كان مصريًا منذ عرف التاريخ مصر؛ فحضارتها كانت 
في المقام الأول حضارة دين وأخلاق وفنء تدور جميكًا حول فكرة الحياة الآخرة. 

من أن ات المهية الحاملها بت هونا كان أن فيا ك وي الثيات انى ا فة 
للمصريء قبل الفتح العربي وبعده؛ في امتدابي واحد متصلء أقول إن ثبات الهوية هذا لا 
ينفي أن يكون ثبانًا في ركائز البناء. وأما ما يُقام على هذه الركائز من مضمون حضاري» 
فلا بد له أن يتغير مع تغيّر الحضارات» وإلا فلو جمد المضمون مع الركائز على صورة 
واحدة فلن يكون بمنجاة من قناء كالفناء الذي مُحيت به فصائل الديناصور. وقد كان لهذا 
الحيوان القديم من الضخامة ما يُنافس به ضخامة الهرم الأكبر زال بسبب تلك الضخامة 


ا 


العروية موقف 


نفسهاء التي لم تعرف كيف تصطنع خقَّة الحركة عندما جاء عصرٌ جديد يقتضي الحركة 
الخفيفة السريعةء فدَبُّل المسكين في مَربضه وذَوَى وأصبح في ذمة التاريخ» تاريخ الحيوان. 


۳ 


أراد الله لهذه الرقعة المباركة من الأرضء التى أصبحّت في عصرنا الراهن يُشار إليها باسم 
«الشرق الأوسط», أن تكون مَهبط الوحى الديني لكل ما عَرفه الإنسان من ديانات ينزل 
وحيّها من السماء على نبي أو رسولء ولا بد أن يكون لذلك معناه ومغزاه. وريما كان 
ذلك كذلك لأنه لَبثَ حينًا من الدهر معمورًا وحده بحضارات أو ما يشبه البدايات الأولى 
لقيام الحضارات: أو ريما كان ذلك لأنه - كما أسلفنا القول في أحاديثنا السابقة - رقعة 
من الأرض نشأت فيها وديان خصبة اخضَرّت بزرعها وعُمرّت بأهلها في وسط صحراوي 
فسيح الأرجاء. يوحى لسكانه بفكرة اللامتناهى الثابت الدائم» مما هيا هؤلاء لتقيّل الوحى 
الديني من إله واحد أحد صمد لا تحدّه حدود. وأيّا ما كان التعليل» فهذه حقيقة تاريخية 
نقبلُها ونقيم عليها النتائج» وهى أن أبناء هذه الأرض المباركة «تديّنوا» بدين منذ فجر 
التاريخ» لم يكن عن وحي إلى نبي أو رسول حيتاء وكان وحيًا إلى نبي أو رسول حينًا آخرء 
لكنه كان في كلتا الحالتين يُقيم بُذيانه على أسس من «الأخلاق» لينضبط بها سلوك الإنسان 
في هذه الحياة الدنياء تمهيدًا لمحاسبته يوم الحساب في الحياة الآخرة. 

فلئن كان عصر الناس هذا قد جعل «العلم» أساسًا للبناء الحضاريء ثم تأتي بعده 
سائرٌ فروع الحياة الثقافية من دين وأدب وفنء وكأنما أتت تلك الفروع كالتوابع لتخدم 
العلم وتنتسب إليهء فإن الحضارات السابقةء وفي مقدّمتها ما ظهر منها في إقليمنا - إقليم 
الشرق الأوسط س قد جعلّت «الدين» (وإذا قلنا «الدين» فقد قلنا «قواعد الأخلاق») ساسا 
للبناء الحضاري» ويأتى «العلم» بعد ذلك ليُؤدٌي دوره في ذلك البناء فلما جاء الإسلامء آخر 
الديانات التي نزات على نبي ورسولء جعل العلم جزءًا من الدين» ولم يعد في الأمر بينهما 
تابعًا ومتبوعًا؛ فجزءٌ من دين الإسلام لا يتجزأء أن يكون المؤمن ذا علم بما حوله من ظواهر 
الكون» ما أسعقَّته في ذلك قدراته. ومثل هذا العلم الذي يستهدف عبادة الله سبحانه وتعالى 
بمعرفة خلقه معرفةٌ تمن صاحبها من الإلمام - بِقَدْر المستطاع - بمعجزات هذا الخلق. 
وانظر إلى آيات القرآن الكريم عن «القراءة» كيف تتايّع فيها نوعان من «القراءة» التى 
أصبحّت فرضًا مفروضًا على المسلم وَفق قدرته في ذلك؛ فأولى القراءكين قراءة «المخلوق» 


۷ 


كما كلاق خالقه ا ود و الان اة هة مكلوقا من اوق ات الف 
ليرى معجزة الخلق متمثلًا في الإنسان يُخلّق من علقء فيصبح هو ذلك الإنسان العالم 
العامل العابدء الكاتب الفنان الصانع الزارع» منشئ الحضارات التي تعمُر كوكب الأرض. 
وأما ثانية القراءتين فهي أيضًا عن الإنسانء لكنها هذه المرة متجهة إلى موروث فيما كتب 
الأولون» يُضاف إليه ما أنتجه أبناء الحاضرء ليتلقى أبناء الغد عن ماضيهم ما اوةه 
ليُضيفوا بدورهم ما يُضيفونه من «علم» بالوجود؛ تقول الآيات الكريمة: «اقرَأ اشم رَبّكَ 
ِي خَلَقٌ * حَلقَ الِْنْمَانَ من َل (هذه هي أولى القراءقين) «اقرأ وَرَبْكَ الهْرمْ * الذي 
عَلّمَ بالقَكَم # عَلّمَ الإِنَمَانَ مَا لَمْيَعْلَمْ4 (وهذه هي القراءة الثانية)» وكلتا القراءتّينَ عمليةٌ 
عقلية علمية؛ فعلمٌ بخلق الله للإنسان أولًاء وعلمٌ بما خطَّه قلم الإنسان ثانيًا. لكنهما إلى 
جانب كونهما «علمّاه يقتضي من صاحبه إعمال العقل فهما في الوقت نفسه «دين» يُوجب 
على المتدين به واجبًا مفروضًا. ونكتفي بهذا المثل مما يمكن استخراجه من الكتاب الكريم: 
أدلة نتبيّن منها طبيعة «الرؤية» الإسلامية لحياة الإنسان» مما يوضح لنا جانيًا من أهم 
الجوانب التي يتألّف منه حقيقة «العروبة» وجوهرها. 

لقد كان «العربي» (وأعني ساكن هذه الرقعة الفسيحة من الأرض الصحراوية الممتدة 
من المحيط الأطلسي إلى الخليج العربي» بما يتناثر فيها من أرض خضراء بزرعهاء قد تكبر 
حتى تكون وديانًا لأنهار جاءتها من خارج حدودهاء وقد تصغر حتى تكون واحةٌ صغيرة) 
أقول إن أهل هذا الامتداد الجغرافي الواحد» قد أظهروا خلال تاريخهم الثقافي الطويلء قدرة 
لا تقاس إليهم فيها شعوبٌ أخرى كثيرةء على دمج الدين والعلم في موقفٍ واحد وظهر 
ذلك بصفة خاصة في ظل الإسلام؛ لأنه دين نص نصوصًا مباشرة على وجوب إعمال المسلم 
لعقله» في تدبّر خلق الله من حوله. وقد يجدّر بنا في هذا الموضع من سياق الحديث؛ أن شير 
إلى حقيقة ثقافية شهدها التاريخ: وكانت لها آثارُها في مجرى الأحداثء وهى ذلك التباين 
الحاد في وجهة النظر العامة بين اليونان القديمة وجارتها فارس (وهي اليوم «إيران») 
مما أدَّى إلى حروب بينهماء ومدار ذلك التبايّن هو غلبةٌ التفكير العقلي ووضوح أحكامه 
في اليونان» وغلبةٌ الرؤية الصوفية المغلّفة بضباب الغموض على الفرس. وأرجح الظن 
أنه عندما خرج الإسكندر الأكبر بجيشه من اليونان» مستهدقا أن يجمع العالم المعروفٌ 
له تحت لواء ثقافّ واحدء كان المقصود بذلك أساسًا هو أن يُطوّع جارته فارس للرؤية 
«العقلية». وريما كان التقسيم الجزافي الغامضء الذي يُقسَّم به العالم إلى «شرق» و«غرب» 
بحيث يتضمّن هذا التقسيم أن تكون كلمة «شرق» هنا دالة على ثقافة تغلب عليها العاطفة 


bh $ 
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الذاقيةء أن كوخ كلمة وري دالة عن كقافة من فوخ لك إن مكلت لهاد نة التفكير 
بين يونان وفارس من تباین ثقافي ادى إلى ما دى إليه من خلافِ بل حد القتال» ثم جاء 
«الغرب» الحديث والمعاصر ليظلَ على ذلك الرأي في تصنيف الشعوب وثقافتهاء مع تفرقته 
بين ما هو «أقصى» في بلدا 9 ن الشرق وما هو «أوسط» و«أدنى»» متجاهلًا الموقفٌ العربي 
وطبيعته 0 جاءت ا اللأرمن ی ولكن ا تعب من لهل مب 
له وعلى 5 ھا 0-5 ويرفضون 5-0 فلك تضيع منهم حقائق الأمور, بما 


فيها حقيقة أنفسهم؟ 
وحقيقة العربي في موقفه؛ كما يشهد بذلك تاريخه هو أنه شرق وغرب ما فلا هو 
ل ل فلذا أن تقب ما اتك أعلهنا الأ مون لقن 


في وضوح أن النظرة الفعلية وما يتبعها من «علم» في شتى الميادين كانت هي الغالبة 
لكنها كانت «مُبِطَّنة» بالوجدان (إذا صح هذا التعبير) ففضلًا عن نبوغ أفران منهم في 
مجال العلم وحدهء ونبوغ أفرانٍ آخرين في مجال التصوّف وحده» فإن اندماج الجانبّين في 
ناتج واحد أمرٌ مألوف بينهم» فإذا كانت اليونان القديمة قد تميّزت بالتفكير العقلي الصرف 
متمثلا في علومهم وفلسفتهم فقد تَرجّم العرب عن اليونان الحم طلا وا 
مال عل قدرة العرمي هن هن الول الخفل وهو هل روه ولا أطخ أن نيا 
SS‏ 
مما يذل على قابلية العربي للنظر العقلي الْجرّد. وفي الوقت نفسه قام العرب الأولون بنقل 
التصوّف عن أعلامه من فرس وهنو معنا مين أن العربي في طبيعته استعدادٌ لمثل هذه 
الوقفة. على أن ن ما يهمّنا هنا في المقام الأولء ليس هو أن تقوى الطبيعة العربية على تقل 
هذا الجانب العقلي وحده متمثلًا في أقراد. وعلى تقيّل ذلك الجانب الصوفي وحده متمثلًا 
في اقرا اخرين» بل الا اا شياق جریا هذا مو أن وی الجا مكا محتمكين 
في كل عربي» بدرجاتٍ تتفاوت مقاديرهاء وتلك هي إحدى السمات الهامة؛ التي تتميز بها 
«العروبة» من حيث هي «موقف» ثقافي فريدء لا هو «شرق» ولا هو «غرب» ولكنها عروية 
العربي. 

هكذا جاءت للعربيء أو إن شت فقل جاءت للشرق أوسطيء قاعدته الأولى التي ارتگز 
عليها لينطلق في أجواته الثقافية من أرضه وسمائه؛ فأرضه منبسطٌ صحراوي لا تحدّه 


٤۹ 


كوو البح الليم الاتووناما نتيا ار تدمع من تهباون خارج الو اا عا 
فصافية معظم الزمن» فجال فيها النظر ليرى عانًا آخر لا تُحيط بحدوده عين. مع هذه 
اللامتناهيات تحت قَدمّيه وفوق رأسه» نزلّت دياناتٌ وحيًا من الله سبحانه وتعالى على أنبياء 
ورسل تعاقبوا دهرًا يعد دهر مدى قرون طوال» تنادي الإنسان أن آمن بِإِلِهِ واحد أحد 
خلّق السموات والأرض وما بينهماء فتكوّتت عند ساكن هذه الرقعة المباركة من الأرض» 
خيرة وعقيدة؛ رة هما رئ وعقيدة هآر إلى الأنبياء والرسلء ومؤداهما معًا هو أن 
حي اي الكبري» التي هي خبرة نفسية وديانة روحية في آن معّاء ومن 
تلك المبادئ المطلّقة له أن يشتّق ما استطاع أن خ متبط النفسة من تاقح وقو انان تكون 
فى قراط ارک رمن ادوا كما تدوع هى رک ات الت ,سقفي ا 
طريقه إلى معرفة ظواهر الكون معرفةٌ صحيحة. 

وبرع العربي في هذا الموقف الاستنباطيء الذي ينتزع النتائج من مبادئهاء لكنه على 

مر الزمنء حفظ شيئًا ونسي شيًاء وكان ن¿ الذي حفظه جيدًا هو أن يجيد قراءة ما خطّه قل 

ليستخرج من كلماته وعباراته ما يتولّد عنها مما كان ن كاتنًا في جوفهاء وأما الذي نسيه - 
على الأعم الأغلب - فهو قراءة «الأشياء» قراءة مباشرة. و«الأشياء»» أو الظواهرء هي ا 
الله عز وجلء أَمَره الدين أن يقرأها ليستخرج سرَّها المكنون ما وَسعّه ذلك. ومن الجانب 
الأول الذي حَفظه العربي وبرع فيه تكوّنت معارفه وعلومه في معظم الحالات» إلا جانيًا 
صغيرًا قرت فيه «الأشياء» فكان أن ظهر للعرب علماء الفلكء والكيمياءء والضوء؛ والطب. 
وأما الجزء الأكبر من علوم الطبيعة فقد تولاها الغرب وحده بعد نهضته من عصوره 
الوسطىء وأخذ العريى ينقلّها عنه إلى يومنا هذا. وإننا إن نذكُر هذاء فإنما نذكره لنتذگر 
ف لس فر اهاه العمداة ای و ل هو حو دال ف لا شو راه 
الت مسف و أوكه الى ا 

وما دمنا قد ذكرنا «الواقع» وحقيقته؛ فها هنا سؤال يطرح نفسه عن نصيب هذا 
الواقع والاقتماغ يش هن موكف الغربي. وإنه لسؤالٌ له خطورثه ويتطلّب الرويّة في الجواب» 
وذلك لأن نضج العقلء الذي نطلق عليه عادةً في حياتنا العملية اسم «سن الرشد» وهي 
السن التي إذا بلغها شاب» أصبحّت له حقوق في المجتمع الذي ب و 
عليه واجبات» فرفع عنه الوصاية» ويكون حر الإرادة في تصريف شئونه» ويكتسب حق 
الانتخاب» ومن جهة ھ2 عليه التجنيد والدفاع عن وطنه وهكذا. كل هذه الحقوق 
والواجبات تنشأ عند سن «الرشد» على افتراض مضمرء هو أن الإنسان عند تلك السن 
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يكون قد خرج من مرحلة المراهَقة الحالمةء ودخل مرحلة النضج العقليء الذي يتميز أول 
ما يتميزء بانضباط العلاقة بين الإنسان والواقع» فيرى الحقائق الواقعة كما هي واقعة؛ لا 
يتوهم فيها ما ليس فيهاء ولا يغضٌ النظر عن جاني من جوانبهاء ليستطيع بعد ذلك أن 
يقبلّها عن علم بهاء أو أن يُعدَّلها على أساس علمه بها. 

لكن أفراد الناس» وكذلك الشعوبء يتفاوتون في القدرة على إدراك الواقع على حقيقته؛ 
وبالتالي فهم يتفاوتون في القدرة على تغييره إذا وجب عليه أن يتغير. وفي هذا السياق يأتي 
سؤالنا: ما نصيب «الواقع» ودقة إدراكه من «الرؤية» العربية التي منها تتألّف «العروبة» 
ومعناها؟ ١‏ 

قد يتساءل القارئ همسًا لنفسه: وهل شهدت الدنيا إنسانًاء بل هل شهدت كاتنًا حيًا 
على إطلاق من نبات أو حيوان» فضلًا عن الإنسانء قد تجاهل «الواقع» الذي يحتويه» فمن 
هذا الواقع يأكل الكائن الحي طعامهء ويشرب ماءه» ويُعد مأواه الذي يعتصم به» وسائر 
شئون حياته ‏ صغيرها وكبيرها؟ فمن أين يجيء السؤال = إذن س عن علاقة العربي 
بواقعه الذي يعيش فيه؟ وهنا يكون المتسائل قد فاته إدراك فارق هام بين فوارق عديدة 
تميز الإنسان دون سائر الأحياء. وهو فارق «الخيال» الذي قد يعلى في مرتبته فيصبح 
وسيلة إبداع للعالم والأديب والفنان؛ إذ هى عندئذ خيال يضم الأجزاء المتفرقة لتصبح بناءً 
واحدًا؛ ا علميةء أو قصيدة من الشعرء أو معزوفة موسيقيةء وهكذاء ولكنه كذلك قد 
يهبط في مرتبته ليُصبح أخلاطًا من تهاويم لا تبني شِينًا؛ وبالتالي تكون أوهامًا وهلوسة 
لا تعني شيئًاء إلا أن تضل صاحبها عن سواء سبيله؛ لأنها تصرفه عن واقع الأشياء فلا 
يزاها کا هى فة وان الأقراد لا ين كما كارت الشهوى مره عاي لذا 
والقربية و اکر او اي بهد إل كارت ن القورة عل المعافل مم وا 
الأشياء على حقائقهاء حتى لقد رأى عالم النفس «وليم جيمس» أن أفراد الناس يمكن 
قسمتهم قسمّين من حيث الرؤية العامة لدنياهم» والتصرف في حياتهم العملية على أساس 
هذه الرؤية» ويُطلق على أحد القسمّين عبارة «أصحاب الأدمغة الصلبة»» كما يُطلق على 
القسم الآخر عبارة «أصحاب الأدمغة اللينة»» وهو يُدِرجٍ تحت القسم الأول رجال العلوم 
الرياضية والطبيعية» ورجال الأعمال على اختلافهم» وقادة الجيوش وهكذاء وكلهم يلتزم 
حدود الواقع أمام أبصارهم وتحت أيديهم؛ حتى وهم يحاولون تغييره ليصبح واقعًا آخر؛ 
إذ كيف تُغيّر شيئًا إذا كنتَ ساهيًا عن حقيقته الراهنة؟ وأما تحت القسم الثاني فهو يُدِرج 
اللو الشرام وهال الأب واف د فا ي بد راح الع 


ه١‎ 


فطرتهم» يهربون من خشونة الواقع وقسوته وغلظته» ويقيمون بما يبدعونه واقعًا جديدًاء 
ينتزعونه من خيالهم انتزاعًا ليعيشوا فيه. 

فليس الأمر - إذن - من قبيل اللغو أن نسأل عن العربي ما موقفه من «الواقع»؟ 
وليس من شك في أن الإجابة الصحيحة عن هذا السؤال تهدينا إلى التصوّر الصحيح لما 
أسميناه ب «العروبة». على أن الرأي الصحيح في هذا - فيما يبدو لهذا الكاتب - ليس 
قريب المنال» مما يتطلب مذًا شينًا من الروية والتدبّر؛ فالعربي - من جهة - «شاعر» 
في المقام الأول ولكنه - من جهة أخرى - مُضطرٌ بحكم بيكته الصحراوية المتجانسة 
تجانْسًا شديدًاء أن يُدقّق النظر ليقع بصره على ما يُميّرَ جزءًا من جزءء وإلا فالأرجح 
أن يضل الطريق إذا ما انتقل من مكان إلى مكان. إنه يلحظ معالم الأرضء كما يلحظ 
مواقع النجوم» ويُرگز انتباهه فيما يتميز به الحيوان» والطيرء واتجاه الريح وغير ذلك من 
مُكوّنات بيئته. ولكَ في هذا الصدد أن تراجع ذاكرتك فيما تحفظه من شعر الأقدمينء لترى 
كم درد في سياقه لقطاتٌ حسية دقيقة التصوير لما يراه العربي وما يسمعه. 

ومع هذا كله فالحقيقة الكبرى في طبيعة العربي هو أنه - كما قلنا - «شاعر» في 
امقام الأول. لقد عرض الجاحظ في الصفحات الأولى من المجلد الأول من موسوعته عن 
«الحيوان»» مقارنة سريعة بين أربعة شعوب من ذوي الثقافات» ليُحدّد الصفة الغالبة على 
كن EEE E e E a‏ ينا 
تعليقه الجيد على ما كان قائمًا عندئذ في «دار الحكمة» بمدينة بغداد» من ترجمة عن 
اليونانية علومًا وفلسفةٌ إلى اللغة العربية. وهنا قال ما معناه إنه إذا كان اليونان قد 
تميّزوا ب «الكتاب» (أي بالمؤلفات في العلم) فالعرب قد تميّزوا بالشعرء ولهذا فقد يسهّل 
على العربي أن ينقل عن اليوناني فلسفته وعلمّهء وأما اليوناني, أو غير اليوناني» فمحال 
عليه أن يُترجم الشعر العربي إلى لغتهء وبذلك يستطيع العربي أن يضم إلى حصيلته فكر 
الآخرينء وأما هؤلاء الأخرون فلن يُتاح لهم قط أن يعرفوا من هو العربي؛ لأن جوهر 
العربي شعره» والشعر مكتوبٌ عليه آلا يُجاوز حدود وطنه. 

وإذا كان ذلك كذلكء إذن فقد انفتح أمامنا طريق الإجابة عن السؤال الذي طرحناه 
لنعلم شيئًا عن العلاقة بين العربي و«الواقع»» فما علينا سوى أن نسأل: ماذا تؤدّي إليه 
طبيعة الشعر في هذا الصدد؟ إن الشعر ليفقد جوهره إذا غابت عنه قوة الخيالء والخيال 
المقصود هنا هو ذلك النوع الذي يعلى بصاحبه إلى درجة يستطيع عندها أن يؤلف بين 
خبراتٍ استقاها الشاعر متفرقات من حياته العملية؛ إذ هو يُرسل البصر في جنبات الكون 


o۲ 
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لوعو ا مسح و ايت بصي و و ق 
حالات وتحولاتِ في وجدان الشاعرء يبني في خيال الشاعر بينًا جديدًا هو بيت الشاعر, أو 
أبياته التى تولف قصيدة الشاعر. وف إقامة الشاعر لعالمه الخاصء من لبنات مستمدة 
من الحياة كما وقكت وكما تقع؛ يستحل مجاوزةٌ القوانين الطبيعية التي تحكم الأشياء 
في عالم الواقع» ليضع لها هو ما يسه لها من قوانينء وبذلك يجيء العالم الشعري الذي 
أقامه الشاعرء عامًا جديدًا كل الجدَّة لا شأن للواقع بهء اللهم إل موازاةً بين العالَمَينء 
يبحث عنها الناقد ليستخرجها من الخفاء إلى العلن. إن الصخر في دنيا الواقع لا ينطق» 
لكن الشاعر يستحلّ أن يُنطقه بما أراد له وكيفما أرادء والشجر لا يعزف موسيقّى على 
أوتار» لكن الشاعر يحل له أن يجعل الشجرة عازفةٌ للنغم على أوتارها. إن البرق والرعد 
يحدّثان بقوانين تعرفها العلوم» وليس لهما «نفس» تغضّب وتثورء ولكن الشاعر من حقه 
إذا أرادء أن يتصورهما ثورة غاضبة» وأن يتصور المطر بكاءً أو طلقاتِ من الرصاص 
في حومة القتال» كما شاء. وهكذاء فالفاصل الحادٌ الحاسم بين «العلم» و«الشعر» هو أن 
العلم لا يرى من الواقع إلا ظواهره البادية للحواس» ليستخرج قوانينه التي تحكُم سلوكه؛ 
فالصخر صخر والشجر شجرء والرعد والبرق والمطر رعد وبرق ومطرء ولكل شيء مسالك 
مفروضة عليه؛ ومهمة العلم استخراج القوانين التى تُنظّم تلك المسالك. وأما الشعر (والفن 
يكن أواعه ). فليين ذلك رفانة» وإنها :شانه أن بطع LRA‏ عل كل اونا فى 
الطبيعة وكأنها قد أصبحت أناسًا مع الناس. 
ونحن نقول عن العربي إنه في المقام الأول شاعرء أو له رؤية الشاعرء فإذا كانت تلك 
هي حقيقة أمرهء إذن فعلاقته بالواقع هي أن يحصّد منه لقطاتٍ حسية يشاهدها متفرقة, 
فيحفظها في وعيه ليستهديّها خلال حياته العملية» ومن هذه اللقطات الحسية ذاتها يبني 
الشاعر العربي ما يبنيه من بيوت الخيال» ومعنى ذلك هو أن علاقة العربي بالواقع هي 
تلك اللقطاث الحسية المتناثرةء ينتفع بها في حياته العملية. وأما «الرؤية»» العامة للحياة 
أو «وجهة النظر» التي يتوجّه بها إلى الوجود الكونيء أو «الموقف» الذي يقفه إزاء ما 
يُحيط به فهي أقرب إلى طبيعة الشعرء فيراه وكأنه يحيا بين جدران ما يشعر هی به, حتى 
يجوز أن تصطخب الدنيا الخارجية بما تصطخب به من أحداثء ومن أفكارء وهو هناك في 
موقفه» يستدفئ النظرة الشاعرة؛ حتى وإن قرأ ورف ما قد صَحِبِتْ به الدنيا من تقلّبات. 
لقد ذكرنا فيما أسلفناهء أن هذه الأحاديث لم تُكتّب للإشادة بالعروبة في موققها أيا 
كاج ذلك a‏ تسوب زلكقها عن وهنا AE‏ كافنها أنه وضف 


or 


أمين. ومع ذلك فهو اجتهاد فرديٌّ قد يخطئ وقد يصيبء فإذا صدق ما أوردناه عن 
طبيعة الشاعر في العروبة وموقفهاء كان حتمًا على العربي أن يُغْيّر من موقفه بعض 
الشيء» بالإضافة لا بالحذفء فلثيق على «الشاعر» الكامن في قلويناء حتى لا تفوت على 
اا سه ازز مها وين اا فل أن تخوت ف دة اة ادر 
«العلم» كلما اقتضى الموقفٌ التزامَ الواقع في حدوده وقوانينه الصارمة. وانظر إن شكتّ إلى 
الحياة العربية في تاريخها الحديث؛ لترى كم دهمّتها المفاجآت, التي لم تكن في الحقيقة 
مفاجئةء بل لبت كل واحدة منها تغزل خيوطها وتنسج مؤامراتها أعوامًا طِوالّاه ونحن 
عنها غافلونء أو كالغافلين؛ لأننا ربما ترفنا شيفًا عما يُدبّر لنا في سواد الليل» لكننا نسهو 
وتُغضي لانشغالنا بما بناه لنا الخيال في رءوسنا. حتى إذا ما أصبح علينا صباح فجأتنا 
المفاجأة التي لم تكن قد وُلِدَت منذ لحظةء بل ظلّت هناك تبيض وتفرخ في صدور مُدبّريها 
أو في جحورهم» لتباغتنا وكأنها بنث لحظتها. 1 

وكما رأينا في وقفة العربي «الشاعر» دفنًا جميلًا تشويه غفوة يسهو بها عن مواجهة 
الواقع برؤية علمية كلما اقتضى الأمر ذلك» حمايةٌ لنفسه» وتقريرًا لذاته في دنيا التنافس 
والعدوان التي كُتب علينا ولنا أن تكون دنياناء فكذلك نلحظ مثل هذه الشائبة في سمة 
أخرى من سمات «العروبة»» فليس كَمَّةَ من شك فيما يُعرّف به العربي من بناء اجتماعي 
- قبيلةء أو أسرةء أو أمة تضم القبائل والأسرة - يكفل للفرد أن يجد مكائًا في جماعته 
وهو مكانٌ يعطيه حقوقًا ويفرض عليه واجباتء وإننا لنفقد الشيء الكثير إذا فقدنا مثل 
هذا الأنشناء السري الحو ك كاك ف كيرا مدا ي ااا د 
طغيان النظام الأسري أو القَبلِي أو الوطني والقومي على الفردء بحيث تَقيّد حريته بأكثر 
من القيود التي تفرضها ضرورة الاجتماع» وتُحدّد قدراثه المبدعة إذا كان من أصحاب 
المؤاقت) أك هما تحتمة هدروزة الحياة الاكتماغية من تحدون. 

وهكذا ترى أن «العروبة» موقفٌ مُركّب من عناصر اشتقّت بعض أصولها مما تُوحيه 
الضتخرام إل ساكنيهاء :من رؤية “عامة فتعلق باللامتنامى أكثن مما تشغلها العابرات 
الزائلات» وبالثابت أكثر مما تتعلق بالمتغيرء وبالمجرّد أكثر مما يلهيها المتعين. ومن هذا 
الموقف تهيات شعوب المنطقة بقلوبها لتقبل الديانات المنزلة وحيًا إلى الأنبياء والرسل 
(وجميعها نزل في هذه المنطقة)؛ ومن ثم أصبَّحّت عقيدة التوحيد مدارًا للوقفة العربيةء 
حتى فعلّت فعلها في تشكيل النمط الثقافي العربي - الذي هو أساس «العروبة» وجوهرها 
ت:هالآدني (والشكن نة ية حاص يكف الحكمة (التتخلصة من الحياة الخارية 
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والفن ينزع نحو التجريد الذي يرتفعٌُ حتى يبل أن يكون أشكالًا هندسية وما يترگب منهاء 
والبناء الاحتماعى يتبلور'فق النظام الأستري أى القن الذي يجعل مه الأعل تكامله وتعاونًا 
ووخرة يناف ولك كان الواقع العربي الحديث قد انحرف عن تلك الرؤية العربية المتميزة. 
فقد جاء انحرافه هذا في اتجامّين؛ أحدهما نكسة أفرزتها الأوضاع السياسية الحديثةء 
محليًا وعالميّاه وإذن فهو انحراف لا بد لنا من تقويمه. وأما ثانيهما فانحراف نحو الأفضل 
والأكمل» وذلك في المواضع التي اضطررْنا فيها إلى تعديلٍ ما هو تقليديٌ في ثقافتنا من 
شأنه أن يُعرقل النموء فأحآلّنا مكانه عناصرٌ قوة مما أنتحّته حضارة هذا العصر وثقافته, 


وإذن فمثل هذا الانحراف جدير بالمؤازرة والتأييد. 
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ليس العصر من العصور عددًا من السنين يكبر حينًا ليمتد بضعة قرون» ويصغر حينًا 
ليكفيّه قرنّ واحد أو بعص قرنء وإِنّما «العصر» المعيّن هو «فكرة» أساسية تسود 
الحياة» وتصبح محورًا تدور حولّه مسالكٌ الناس ومناشطهم حتى إذا ما تطوّرّت تلك 
المسالك والمناشطء بحيث لم تعد «فكرة» العصر تكفيها ينبوكًا تنبثق منه المبادئ والقواعد 
ومواصفات الحياة العمليةء أخدَّت «فكرة جديدة» في الظهور والانتشار والرسوخ» حتى 
تصبح بدورها محورًا تدور حوله رحى الحياة» وعندئذ ينظر الناس فإذا هم في عصر 
جديد» فإذا حدث لفرد من الناس أو لفئة منهم» أن تخلّفت في رءوسهم فكرة عصر مضى, 
ثم تَشطوا على أساسها وسلكوا فالأرجح ألا تُسعفهم فكرتهم القديمة تلك بما يتطلبه 
العصر القائم من صور الحياةء فيصبحون - بالضرورة - كالغرياء في قومهم» حتى 
تلتفت إليهم الأنظار دهشةء وذلك على أفضل الفروضء أو تلتفت إليهم ساخرة - وذلك 
على الأعم الأغلب - ولا ينفع المتخلّف عن «فكرة» عصره أن يُقارن للناس بين الفكرتَين؛ 
أي بين العضريق: لين لهم كم كانت الأول:طيية فاضلة خيرة أضيلة؛ لان الحكم ف مثل 
هذه المقارنة» مرهون بالنتائج التي تعود على الناس من ضروب العلم» والقوة» والثراء وغير 
ذلك مما يرفع «كيف» الحياة في مجمل نواحيها وأطرافها. والأرجح - كما قلت - هو 
أن تكون الفكرة الجديدة أصلحٌ لذلك الارتفاع الكيفي المنشودء من «الفكرة» التي ذهبّت 
وذهبّ عصرّها معها. وها هي ذي قصة «أهل الكهف» للذين غيّبهم نومهم نحو ثلاثة قرون 
عن تيار التغيّر فأصبحوا في قومهم غرباءء إلى الحد الذي أحرجّهم ودقع بهم إلى العودة 
حيث كانواء إيثارًا للموت على حياة المنبوذ في أرضه. 


ولا بد لا «فكرة» الجديدة التي يتولّد عنها عصرٌ جديد» أن تبلغ من الغزارة حدًّا من 
1215 تريح الال االكان ارعيه تنبثق منها ولفروع من تلك الفروع حتى تظلل الحياة 
قل تفقيها وتعقدها وكثرة الأفراد والجماعات التي تستظل بظلهاء فإذا أخذنا الفترة 
التي امتدّت بالغرب من عصوره الوسطى إلى اليوم - وهي نحو أربعة قرون - على أنها 
عصرٌ جديد واحد أعقب ما يُطلّق عليه في تاريخهم اسم «العصور الوسطى» كانت «الفكرة 
الجديدة» التي ميّزته عن سابقه. هي أن يضيفوا إلى قراءة الكتب الموروثة عن أسلافهم 
(وأقول: أن يُضيفوا ولا أقول: أن يُحلوا محلّها) قراءة ظواهر الطبيعة قراءةٌ مباشرةء لعلهم 
يخرجون بما يخرجون به من قوانين العلم الطبيعي التي من شأنها أن تزيد من قدرة 
الإتساق فل O a‏ مه وأ عظة ما ردتح SSG AGE‏ بد 
قيودِ هي أقسى ما يتعرض له الإنسان من قيودء وأعني القيود التي تفرضها طبائع الأشياء 
على الإنسان ن قبل أن يعرف كيف يُلجمها فيمسك بأعدَّتها ويُسيّرها كيفما أراد لها أن تسير. 
ولكَ أن تلقي بلمحة خاطفة إلى ما قد حقّقه الإنسان لنفسه من سيادة بمعرفته لقوانين 
الضوء والصوت والكهرياء والجاذبية ... إلخ. 

لكن تلك القرون الأربعة التي يمكن ضمّها معًا تحت فكرة واحدة جديدة هي فكرة 
قراءة الطبيعة قراءةً مباشرة يمكن كذلك أن تتفرّع بين أيدينا إلى عصور فرعيةء يمتدٌ كل 
عصر منها قرنًا واحدًا على التقريب» ولكلّ من تلك الفروع خصائصه المميزة التي تجعل 
منه عصرًا قائمًا بذاته. وعلى هذا الأساس ننظر الآن إلى عصرنا الفرعي الذي نعيش فيه 
وأغني هذا القرن الحشرينء فما هي.«الفكرة» الجديدة التي باثت محور الرحى» ومَيّرّت 
هذا القون عن سنانقهه رأ هوهق SE NEN‏ ف الاق عن «العوع القدفل 
في أوروبا وأمريكا الشمالية؛ لأن حضارة العصر من صُنعهء ثم سارت معه على الطريق 
بعض أقطار الشرق الأقصى كاليابان» وأما بقية العالم فقد كفاها أن تأخذ ولا تعطي. 
وأعود بعد ذلك فأسأل: ماذا كانت «الفكرة» الفرعية الجديدة التي عملت على أن يكون 
القرن العشرون وحدةَ حضارية قائمة بذاتها؟ 

ولكي تُجِيب عن ذلك أَريدكَ أن تقف معي لحظةٌ عند مفترق القرين؛ التاسع عشر 
والعشرين,» لندين ضارا في مجال العلوم متسائلين: هل حدّث فيها من جديد؟ وعندئذ 
سيجيئنا الجواب واضحًا نعم. فإذا كان العصر بمعناه الواسع الذي يشمل كل ما أعقب 
العصور الوسطى قد عُرف بخروج العلماء من محابسهم ليجويوا الأرض والبحر وأفلاك 
السماء» كاشفين عن كل مستور غطاءه ما أسعقتهم قدراتهم في هذا السبيل» ومع الكشف 


o۸ 
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يقرءون صحائف الكون فيعلمون ظواهره. أقول إنه إذا كان العصر الحديث بمعناه الذي 
امتدّ أربعة قرونء قد كان مداره «قراءة» الطبيعة قراءة مباشرةء بعد أن كان شغل العلماء 
الشاغل قبل ذلك هو أن ينكيُوا داخل الجدران يقرءون صحف السابقين» فإن «العصر,» 
بمعناه الأضيق الذي يقتصر على القرن العشرين وحده. لا يزال استمرارًا للاتجاه نفسه إلا 
أن قراءته للطبيعة مختلفة الأساس عمًا كانت عليه. وقد تسأل أليس كتاب الطبيعة هو هو 
نفسه الكتاب الذي قرأه جاليليو ونيوتن؟ فنجيب نعم هو هو الكتاب» لكن الذي اختلف في 
القرن العشرينء هو الزاوية التي ينظر منها ا و واج هذه اة أذ 
أَلِفْتَ نظر القارئ إلى نقطة مهمة في دنيا العلم هي أن الظاهرة المعروضة للبحث؛ ولنفرض 
مثلّا أنها ظاهرة الضوءء لا تبوح ا غ ى الغالم کاخ هی الا يقد ذهنه 
ليهتدي إلى طريقة تجعل الظاهرة تفصح عن قوانينها؛ فعلماء «الضوء» قد ابتكروا من 
عندهم فكرة هي أن يحاولوا قراءة ظاهرة «الضوء» بطريقة «هندسية» أي كما قرا أشكالٌ 
الهندسة من حي وزوايا. إنهم لا يرون هذه الخطوط والزوايا في «الضوء» بادئ ذي 
بدء» بل يرونه كما تراه أنت وكما أراه أنا حين ننظر إلى ضوء الشمس أو ضوء المصباح» 
ولكنهم - أعني علماء الضوء - افترضوا من عندهم أن سر قوانين الضوء قد ينكشف 
لهم إذا هم نظروا إلى الظاهرة من هذه الزاوية الهندسية. وقد كان أن دبّروا التجارب التي 
يحصّلون بها على خيط رفيع من الضوء يشبه الخط المستقيم» ويُسقطونه على مرآة» فرأوه 
ينعكس على سطحها بزاويةٍ قاسوها فوجودها مساوية لزاوية سقوط الضوء على سطح 
المرآة. إذن فها هى ذا قانونْ علميٌّ عن ظاهرة الضوءء وهكذا. 
ونعود إلى حديثنا عن عصرنا بالمعنى الضيق الذي يحصر العصر في القرن العشرين 

فنقول إنه استمرار للثلاثة القرون السابقة في الاتجاه بالجهد العلمي نحو قراءة الطبيعة 
قراءة مفاشرة: إلا ESS‏ امكديقيا هنا كافدة فس أن كان شاا هكد شرق 
وغيره من علماء الفترة السابقة هو أن أي شيء يبقى على حاله» عاجزًا عن أن يغير شيفًا من 
ضعه» حتى يأتيه عامل خارجي فيغيره» فالجسم المتحرك في اتجان ما يظل متحركًا في هذا 
ا ا كه إلا إذا سد كم کے و و قعل عامل ندا ربس بهن 
الأساس الذي نقرأ عليه ظواهر الطبيعة في مسالكها. جاء هذا القرن العشرون ليغير أساس 
القراءةء فيجعل التغير نتيجة اعتمالٍ داخلي في الشيء المتغيرء بالإضافة إلى ما قد يكون 
هنالك من مؤتّرات خارجيةء ولماذا غيّر العلماء أساس القراءة؟ إنهم فعلوا ذلك حين رأوا أن 
الفرض السابق قد تركَ مشكلاتٍ بغير حل» فكان لا بد من بحث عن رؤية جديدة تسر كل 
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ما هنالك من ظواهرء فمثلًا كان قانون الجاذبية عند نيوتن مقبولًا في الأجسام التي تقع 
ي الإنسان: لكنه ل يكن يضذق عل هرفن الأحسام دات الأبعاف الفلكية المعيدة 
كالضوء الآتي من مصادر نائية يبعد ملايين السنين الضوئيةء وكذلك لم يكن يصدق على 
الكان اللامتناهى :ف الضغر» كسركات الإلكتزونات داكل الذرة فالإلكترؤن يففق :من فلك 
أل فة لخن غير مق اون الخاد هة عفد فوت وكا كانه ها عا 4 ها 
الرؤية النيوتونية التي كانت لها السيادة نحو قرتينء وكان محورها أن المكان مطلق وأن 
الزمان مطلق: وأ قوانين اكادة في حركتها حتمية الجحذوة: 

0 عصرنا ليرى غير ذلك» فيقراً ظواهر الكون على أساس «النسبية»» لا على أساس 
أن حقائق الكون مطلّقة» يمعنى أن ن كتلة أي شيءٍ تتغير بتغييّر سرعته» وأن ن أطوال الأشياء 
تتغير بتغير اتجاه حركتهاء وتفصيلات كثيرة في هذا الصدد يعرفها العلماء المختصوة: 
عكر مده د وي اد لواو سو 1 ل 1 
وقوانينهاء هو أن | لتغير قد شمل طبيعة القانون العلمي نفسه؛ فبعد أن ¿ كان يقينًا رياضنًا 
محتومًاء أصبح عمليةً إحصائية تنتهي بنا إلى درجة عالية من «الاحتمال»» وذلك لأن 
الظاهرة الطبيعية لم نعْد ننظر إليها على أنها محدّدة تحديدًا قاطعًاء بل هي في حقيقتها 
الموضوعية مذبذبة؛ ولذلك فمقاييس أطوالها وأحجامها وسرعاتها ... إلخ. تتغير قلي في 
كل مرةء ويقتضي الأمر أن تُؤْخذ تلك المقاييس عدة مرات ليُستخرّج متوسّطهاء فضلًا عن 
أن أجهزة القياس نفسها تزداد دقةٌ كلما تقدَّم العلم بل إن «تعريف» تقدَّم العلم هو 
ازدياد الدقة في أجهزته» ومع زيادة الدقة في الجهاز تتغير أرقام المقاييس. 

كان الفكر العلمي إِبّان القرن الماضي قد أخذ يتراكم في توكيده للرؤية الجديدة التي 
تجعل تغيّر الأشياء - والأحياء منها بوجه خاص - مرهونًا باعتمال كيانها الداخلي؛ أي 
إن 'التفين لم يعد مقصورًا عل العوامل الخارحية وحدها. وحاءت أواهن القرن الماش 
وأوائل هذا القرن بذروة ذلك التراكُم في نظرية النسبية عند أينشتين: فماذا يكون وقع ذلك 
كله على «الإنسان» حين يتأمل حقيقة وجوده وصورة العلاقات التي تربطه بالآخرين؟ 
قد يدهشك أن ذلقى هذا السؤال عقب اللمحة الخاطفة التى قدَّمناها عن تغيّر الرؤية عند 
علماء الظرئعة غما كانت علية وؤية الها فق القرون السا عة ودع دك رؤية ما قبل هذا 
وذاك من عصورهم الوسطى:؛ ؛ لكن علم العلماء في أي عصر لا يخاطب الخلاء بل إنه علمٌ 
يتبعه تطبيقء والتطبيق لا يكون إلا في ذنيا الناس؛ فمُحالٌ أن ن يكون لعلم العصر المعيّن 
اتجاه وأن يكون لأهل العصر اتجاهٌ مضادء كل ما في الأمر هو أن تغير النظرة العلمية 
يسبق تغير الحياة العملية» ريثما ينتقل التغير من النظرة إلى التطبيق. على أن الأرجح أن 
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يكون علم العلماء قد سبقّه بفترة قد تطولٌ يسودها مناخ عام ينسج خيوطه السابقون 
لفضورقع هق رخال الفكن والأدب والقن..وهذا هو والتهل ماهد حدك فى جال هذه فقن 
ظهر من الفلاسفة والمفكرين ورجال الأدب والفنء ابتداءً من رومانسية العشرات الأولى 
من القرن الماضيء التي تبدّت في كبار الشعراء والروائيين وفي فلسفة هيجل المثاليةء ثم في 
فلسفة شوينهاور ونيتشه التي تجعل أولوية الحياة في إرادتها قبل أن تكون في تعلّقهاء 
وكلها اتجاهاتٌ تُحوّل محور الارتكاز في تطوّر الحياة من تأثير العوامل الخارجية إلى 
اعتمال الدوافع الداخلية. وانعكس الاتجاه نفسه في أواسط القرن الماضي على مُفكٌّرِين من 
أمثال ماركس وفرويد. وربما كان الشذوذ الوحيد هو نظرية «دارون» في التطوّر وكان 
ظهورها في أواسط القرن الماضي أيضًا؛ فهي وإن سايّرت عصرها في توجيه الاهتمام نحو 
فكرة التطورء إلا أنها جعلّت تطور الكاكنات الحية نتيجة عواملٍ البيئة الخارجية؛ التي 
تُرِعِم الكائن الحي على أن يتكيّف لبيثته وإلا كان مصيره سرعة الفناءء وهو اتجادٌ جاء 
عصرنا ليُعان نقيضه - وهو أن حياة الكائن الحي من الداخل هي التي بفاعليّتها تُملي 
على البيئة شروطها وذلك بأن تُغيّرها لتجعلها أصلح لبقائها. 

إلا أن العصر الواحد لا بد أن يسوده آخر الأمر صوتٌ واحدء وإلا قلا هو «عص» ولا 
هو يحيا كما تُريد له الحياة السوية أن يحياء فإذا كان العلم والفكر والفن والأدب قد عملت 
كلها خلال القرن الماضي وأوائل هذا القرن على أن تجعل الطبيعة تتحرك من داخلها - 
حتى ما هو ماديّ منها - فهل يمكن أن يأتي إنسانُ القرن العشرين ليترك نفسه فريسة 
عواملَ خارجية تشگله كما أرادت؟ تسعده أو تشقيه كما تشاء؟ على أن زوال رؤية عامة 
لتأخذ مكانها رؤية جديدةء تنتشر حتى تصبح هي الرأي العام بين الجماهير, لا بد له من 
رجَّة كبرى تهر أوضاعًا بالية فتهدمها لتقام أوضاعٌ جديدة. وكانت هذه الرجّة هي التي 
تمقّت في حربّين عالميتَين وفي سلسلة من الثورات توسَّطّتهما أو أعقبّثهما مباشرةً بعد 
الخو العالية الكاندة ها و مح و وو 009 أوتسا عن الخرت 
العالمية الأولى والثانية عقب الحرب العالمية الثانيةء وثوراتٌ أخرى رأيناها بعد ذلك بقليلٍ في 
بعض أقطار العالم العربي وفي كثير من بلدان القارتين الآسيوية والأفريقية» فماذا أرادت 
كل هذة الغؤرات لوده الات ف هنوع ما كر ته هو أنها رادت اة لاان ةا 
أو شعبًا أن يكون له ما لسائر كائنات الأرض والسماء من إرادة تغيير نفسها بنفسها. 

لکن شينًا يَلفت قا تميّزث به العناصر المختلفة التي ا في الظهور منذ 
أواخر القرن الماضيء والتي اتجهّت منذ ظهورها تتضافر عنصرًا مع عنصر لينتهي أمرها 
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إلى أن يُنسج بعضها مع بعض في حياة هي الحياة التي يحياها العالم الآنء وذلك هو 
أن تلك العناصر المستحدّثة كانت تنطوي على ضدَّين في وقت واحد؛ إذ تنطوي على ما 
من شأنه أن يزيد من حرية الإنسان مما يُقيّدهِ في انطلاقة فكره ونشاطه» ثم ينطوي في 
الوقت نفسه على ما يزيد قيوده قيودًا من نوع جديد. وأوّل ما نذكره في هذا الصدد هو ما 
أخذ يظهر منذ أواخر القرن الماضي وطفق منذ ظهوره وإلى يومنا هذا يثب وثبات سريعةٌ 
جبارة حتى لقد أوشك أن يطوي الحياة الإنسانية بكل أطرافها تحت جناحَيه وأعني به 
«العلم التكنولوجي». وهنا أو للقارئ أن يُمعن النظر في قولنا «العلم التكنولوجي» للم 
بما تعنيه على وجه الدقة حتى لا تنقلب عليه العادة التي لا بد أن تكون قد تجمَّدَت فيه من 
كثرة تكرار هذه العبارة أو ما يقرب منها مأخوذة عن غير فهم صحيح؛ فأولًا: لا ينبغي لنا 
أن نتجاهل حقيقةً هامة هى أن هذا الطراز الكو نالفل يختلف اختلامًا بعيدًا عن 
ضور والعلمء الى مدت فيما موق تمن مراك التازوخ»وأساض التكتلاف هئ استتخدام 
الأجهزة في عملية البحث العلمى بصفة أساسية. ولم يكن العلم في تاريخه كله قد عرف 
قبل ذلك امفككر إلى أحورة فناهه عوادقة البح الارن اد ف دكن وسو 
ذلك القليل من الأجهزة الذي كان إنما كان على درجة من البساطة شديدة لا تقاس بما 
نألفه اليوم في أجهزة العلم من دقة بعيدة المدى. وثانيًا: يحسّن بنا أن نكون على وعي يقظ 
ا كلب ووا هذا السياق لين كنا افوخ ف ا 
آخر الأمر ليستخدمها الناس في حياتهم من مصانعَ وأدوات للحياة اليومية كالسيارات 
وأسلحة القتال والثلاجات وغيرها؛ فهذه كلها ثمرات نتجّت عن العلم التكنولوجي؛ فكلمة 
تكنولوجيا عندما استعملّت لأول مرة في المجال العلمي إنما قُصِد بها منهج البحث العلمي 
عن طريق استخدام أجهزة تساعد على دقة النتائج. وإذا جاز لنا أن نصف عصرنا بأنه 
عض التكدولو يجيا فلك لأن الأجهرة العلمية قد كرت كرغت واوذادت فق حت أصيقه 
ملمحًا باررًا من ملامح العصرء ولم يكن العصر الواحد من العصور السابقة يعرف في 
ميادينه العلمية إلا عددًا قليلًا وبسيطًا من أجهزة البحث العلمي بحيث لم يكن من حقه 
أن يصف نفسه بهذه الصفة. وثالنًا: أن الأجهزة العلمية قد أخدَّت تتطور بسرعة شديدة 
حتى لتتعاقّب الأجيال في كل نوع منها تعاقبًا سرعان ما ينسح جديدُها قديمها مما يعمل 
عل :5 ووبح#النحياة حفيزا يفون شطحات الأحلام. وكان لهذا التغير السريع أتره العميق 
في بنية المجتمع؛ إن أصبحت الخبرة الأكثر في أيدي الشباب بعد أن كانت على مدى التاريخ 
في أيدي الشيوخ. 
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وأخدّت الآلات الناتجة عن العلم التكنولوجي من الكثرة والكفاءة بحيث وصلت إلى 
بيت الريفي في قراه وكُفوره وتُجوعه. ولأول مرة في تاريخ الإنسان يمُد «العلم» أطراقّه بما 
ينتج عنه إلى أبعدٍ بعيدٍ من حياة الناس اليومية. لقد كان العلم فيما مضى يشغل جماعة 
العلماء فيجيء ويمضي دون أن يشعر بمجيئه ومُضيّه إلا أقل من القليل بين أفرادٍ يُعدُون 
على الأصابع: ولى أن تلك الآلات التي أنتجّها العلم وجهازه كانت ضعيفة الأثَّر في الجانب 
الكيفي من حياة الإنسان ن لما حق لنا أن ¿ نُطيل عنها الحديثء ولكنها جاءت لتزيد من حرية 
الإنسا کک ن تُحقّقه كل القرون الماضية مجتمعة؛ فخذ معنى «الحرية» من 
أي جانب شئتٌ تجدها قد زادت بفضل أجهزة العلم وما نتج عنها من آلات وأدوات زيادةً 
ت اا ألم يكن الإنسان إلى عه قريب يحمل الأثقال على ظهره وكتفيه كأنه دابة 
من دوابٌ الحيوان؟ بل إنه لا يزال كذلك في كثير من بلدان العالم المتخلف؟ فجاءت الآلة 
لتحمل عنه هذه الأثقال. وانظر إلى العمارة تبنى في بلادنا وإلى العمارة تبن في بلي تقد 
آلاته؛ فالإنسان عندنا لا يزال يحمل الحجارة والرمل وکل ها تله ا يا 
في البلد المتقدم لم يعُد يحمل شيئًا. تلك إذن حرية بدنية انتقل منها إلى حرية «عقلية». 
وانظر گم يستعين الإنسان في بل متقدم بالجهاز والآلة على معرفة ما لم يكن ليعرفه 
أحدٌ من قبل !ذا اعتمد على حواشه كم وعلى قَوّته الذهنية وحدها. وبديهي أن حرية 
العقل مقرونة بسّعة المعرفة؛ إذ ماذا تُجدي كلمة حرية في مجال التفكير إذا لم يكن في 
خوؤة الإنسان معرفة يظيائع الأشياة الثى يريد أن كوك محل ق استخدامها؟ الحق أننا 
نقول لغوًا إذا مضّينا في ذكر ما قد بات جزءًا لا يتجزاً من حياة الإنسان المعاصر. وكل 
ماق الان من الحقلاف مية إتسان هنا وإتسان هكاك هى اشتلاف فى درجة الحرئة اليدفة 
والعقلية؛ فكلما ازداد استخدام ا ا تل و 
هل حاءتتاً تكنولوجيا بما جاءت به من حرية البدن والعقل منحةٌ خالصة من الشوائب 
والأضداد؟ كلاء كلا فحياة الإنسان لا تعطيه النعمة إلا إذا اقتصّت منه الثمن باهظًا كأنها 
المراد بي اليهودي في مسرحية «تاجر البندقية» قد أعطى ليستردٌ مقابل ما أعطاه لحمًا ودمًا 
من جسد من دهم بعطائه. وهكذا أنعمّت علينا تكنولوجيا العصر بحرية لم يكن أسلافنا 
ليحلّموا بجزء منهاء لكنها أعطت بشمالها ما اقتصّت أضعافه بيمينهاء قيودًا على قيودٍ لم 
يكن ليشقى بها أسلافنا؛ فالعامل في مصنع حديث ينتج الكثرة الغزيرة» أما هو في شخصه 
00007 وجعله لا يزيد إلا قليلًا على أي مسمار أو 
ترس من مسامير الآلات وتروسها. إنه يعمل من الصباح إلى غروب الشمس دون أن يعلم 
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ماذا صنع» ولماذا؟ لأنه مكلّف بجزءٍ يسيرلا معنى له عنده يُكرّره ويُكرِّره آلاف المرات دون 
أن يدري كيف بدأت السيرة وإلى أية غاية تنتهيء فأصيب العامل بما نقرأ عنه من ويلات 
الحياة الصناعية؛ قلق وتمزّق واغتراب وملّل ويأس وضَيعة إيمان بقيمته وقيمة حياته. 

i La المكد رو جنا ليما اله‎ SLE AOE من‎ E 
الإنسان الخاصة كالراديى والتليفزيون تجِدْ إلى جانب فوائدها العظيمة في طريق المعرفة‎ 
والتنوير وفي التسوية بين عباد الله نيهم وفقيرهم في قضاء أوقات الفراغ؛ فجميعُهم على‎ 
السواء يشاهدون ويسمعون ما يَشْهّده الجميع ويسمّعونه. ولكن اقلب صفحة هذه النعمة‎ 
لترى النقمة كامنةٌ في ظهرها؛ فأولًا كان حتمًا محتومًا بطبيعة الحال أن ثراعى أغلبية‎ 
الجمهور فيما تعرضه هذه الأدوات؛ ومن ثَمَّ وجب تبسيط المعرفة وتسطيحها. ووجب‎ 
كذلك تفتيتها وجباتٍ مجِرَأة بحيث لا يزيد عرض الموضوع الواحد على أكثر من بضع‎ 
ذقاكق: :ومن هذه الفا المنقؤرة أضتكت تتكون خقافة من قف وم داك :قلا تفاش‎ 
هذه البلوى بالنكبة الكبرى التي تلحق بحرية الإنسان, فتأمّل كم أعطتنا من حرية العقل‎ 
بما قدّمّته لنا من معارف وكم سلَّبتْ من حريّاتنا حين حتَمَت على المستقبل أن يبلع ار ولا‎ 
تناقش. وتبلّغ النكبة أقصاها عندما يهبط على الشعب مُستبدٌ وعندئذ فلا يسمع المتلقي‎ 
إلا كلمةٌ واحدة هي كلمته. ولا غرابة أن نجد زعيم الانقلاب حيثما وقع انقلاب يسرع أول‎ 
ما يسرع إلى دار الإذاعة فإذا سيطر عليها فقد قطّع معظم الطريق إلى ذروته. ولا نقول‎ 
شيئًا عن ويلات الحروب الحديثة بما أمدَّها به العلم الحديث وتقنيّاته. فذلك مكرورٌ مُعادٌ‎ 
ومعلوم للكبار وللصغار.‎ 

وللحديث بقية نستكمل بها صورة عصرنا وأين يقع العربي منه وأين يقع هو من 
قلب العربي وعقله. 
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فتح القرن العشرون أبوابه على أفكار ضخمة غزيرة الثراءء أفررّتها عقول الجبابرة من 
أبناء القرن الماضيء ولكن القرن الماضي لم ينعم ولم يَشْقّ بالعيش في ظلال أفكاره؛ وتّركَ 
لخلفائه من أبناء هذا القرن العشرينء أن يُحلّلوها ويبسُطوها ويُطوّروهاء لتخرج بهم آخر 
الأمر من حياة ذهب عهدهاء إلى حياة جديدة في عهدٍ جديد. وكانت هذه هي سنة الحياة 
الفكرية على امتداد تاريخها؛ فرجال الفكر يُفرزون فكرهم الرامي إلى التطوير والتعديل, 
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ثم يذهبون مع ذهاب جيلهم دون أن يتسع لهم الوقت فوا ثمراتِ فكرهم» وقد سارت 
بأرجلها على الأرض أو طارت بأجنحتها في السماء؛ لأن هذه الثمار الحية التي تتفتّق عنها 
الأفكار إا م مفسومة للل اللتحق أو الككيال اللاحقة: هكا كان الأمر حن :وكا 
نحن أبناء هذا القرن العشرينء عن القرن الماضيء وكان علينا نحن أن نّستولد تلك الأفكارَ 
نتائجّها لنحيا بها ولها. ولقد أسلفنا لك القولَ في حديثنا الماضيء بأن تلك الأفكار الضخمة 
القوية الغنية بما انطوت عليه من غزارة الفحوىء وإن تكن قد اختلقت ميادينهاء إلا أنها 
جميعًا أوشكت أن تدور معًا على مدار واحد» هو أن الحقيقة الكونية في مجموعهاء وأن 
كل كائن حي ردق ااا وهر «الحركة» وليس «السكون»» وأن كل شيءٍ تنبّع 
له حركثه التي يتغيّر بها ويتطوّر من داخله» وليس كل التغيّر ناشئًا عن فعل العوامل 
الخارجية. 

وكان من الطبيعي أن تتولّد عن هذا التحؤل رؤية علمية جديدةء ترى الأشياء ناميةٌ 
متطوّرة متغيّرة, بعد أن كانت الفكرة العلمية قاقمةٌ على افتراض الثبات والسكون والدوام 
على حالة واحدة» فلا يتحرك ساكن إلا بعاملِ خارجي يُحرّكه. ولا يسكن متحرك إلا 
بعامل شای زويف جرک وکان الول دا مابرائ داش متحركًا أن يسألوا: ما الذي 
ا فأصبح السؤال إذا ما رأى الناس ساكنًا أن يسألوا ما الذي جمّد فيه 
حركتّه؟ واختصارًا كان الثبات الساكن هو الأساس المفترضء فأصبح التغيّر الملتحرك هو 
ذلك الأساس. ولا عجب أن ترى ذلك كله قد انعگس في فلسفات «التطور» التي شغلّت 
كثيرين من فلاسفة القرن الماضي والقرن الحالي على السواء. 

ومع هذا التغيّر في الرؤية العلميةء من السكونية إلى الحركيةء ضيفت للعلم قوةٌ 
منهجية تتمثل في استخدامه للأجهزة في بحوته استخدامًا على نطاق واسع» حيث أصبحّت 
هذه الظاهرة معلمًا من أبرز معالم عصرناء وهى ظاهرة التكنولوجيا أو «التقنيات». وقد 
أسلفنا لك في حديثنا الماضي أن المعنى الأساسي لهذه الكلمة كان يُشير إلى منهج البحثء 
ولكنه اتسع مع الأيام ليضيف جانبًا آخرء وهو الشائع اليوم بين الناس» وذلك هو أن يُطلّق 
هذا الاسم نفسه على المصنوعات التي تنتّج عن استخدام ذلك المنهجء وبعبارة قصيرة نقول 
إن التعبير الصحيح بادئ الأمرء هو قولهم» العلم بالتكنولوجياء ثم غلب على الناس اليوم 
أن يقولوا «العلم والتكنولوجيا» كأن العلم شيءٌ يسبقء والتكنولوجيا شيءٌ آخر يتبعه في 
الظهور. 


وفتحّت أبواب القرن العشرينء فيما فتحت عليه؛ على هذا الضرب الجديد من العلم 
الذي يُقام على أجهزةء ويّنتج بدوره أجهزةء وكانت لهذه الحداثة العلمية حسناتها 
وما لها خيرها شرف و اة كرا ت هما امنا ف الج السايق 
- ما كتبته للإنسان من حرية يتحرر بها من قيود الطبيعة المادية؛ بعد أن ¿ طال العهد 
بالإنسان عبدًا لهاء فمن ذا الذي استطاع من بني الإنسان» منذ دب إنسانّ على الأرض 
بقدمّيهء أن يغوص في أغوار البحر كما غاص إنسان اليوم» أو أن يطير في أطباق السماء 
كما طارء أو أن يُسرع في انتقاله على اليابسة كما أسرع؟ من ذا استطاع في كل مَّن شهدهم 
التاريخ» أن يخترق الجدران بضروب الأشعة ليرى ما وراءها ويسمع؟ فطبيب اليوم يكشف 
في جسم مريضه عن كل خبيءٍ مستور في القلب والرئتين والمعدة والأمعاء» دون أن ينخدش 
خدش في جسم المريض. ومن ذا الذي استطاع من أطباء الأمس القريب والبعيدء أن يستبدل 
في الإنسان المريض بقلبه التالف قلبًا صحيحًاء وبكليته الفاسدة كلية سليمة؟ من الذي 
أرغم جفاف الصحراء أن ينتج الغلال والخضر والزهور كما أرغمه إنسار ا ثم من ذا 
الذي جرؤ أن يصنع ما يُشبه العقل الإنساني في جهاز كما جرؤ إنسان اليوم؟! 

ولن نستطرد أكثر من هذا في ذكر ضروب من سيطرة الإنسان على ت تمرّد المادة وعنادها 
بفضل ا الجديد وتقنياته» لكي نقلب صفحته الأخرى التي ملكت بقيود وأغلال قيّدَت 
الإنسان وغْلَنّه بسبب العلم الجديد وتقنياته. وقد ذكرنا في حديثنا الماضي أمثلة لذلك فيها 
الكفايةء إلا أن إنسان العصر لم يقف عاجرًا أمام هذه العلوم» ينعم بخيرها ويشقى بشرّها 
وهو في حَيرة من أمره» بل هو يُحاول أن يجد لسموم حضارته الجديدةء لعلمها التقني 
الجديد» ترياقهاء فإذا كان العلم الجديد بما يفرضه على طبيعة الإنسان من ضوابط وقيود» 
قد سلّبه تلقائيته الفطرية» بمثل ما أضاف له حرية إزاء الظواهر الطبيعية التي لم يكن 
له إزاءها حول ولا قوةء فقد شاع ف قي كرو" ا التلقافة لخر اتی اد 
أكثر مما شاع فيها من رشّى وطمأنينة بالحرية المكسوبة؛ التي أمدّته بشيء من السيادة 
على عناصر الطبيعة التي تحيط به؛ ومن كَمَّ راح ينشئ لنفسه أدبا جديدًاء وفنا جديدًاء 
ذوغي ف ا كرو ال الذافة نجاف الم أعل هنون وا رز غو اجن انات 
الذي يشير إلى وقائع الكون الخارجي وقوانينهاء راجيا بذلك أن يعتدل له الميزان بين داخل 
وخارج» أو بين ذات وموضوع. 

فرأينا في الأدب الجديد صورًا اغترفها الأديب المبدع من ذات نفسه اغتراقاء حتى ليكاد 
المتلقي أن يتعذَّر عليه الفهم؛ إذ الفهم ميسور حين تكون الإشارة إلى «واقع» مشترك بين 
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المبدع من جهة والمتلقي لثمرة إبداعه من جهة أخرى. أما حين تنعدم» أو تكاد تنعدم تلك 
الحلقة الوسطىء فها هنا يتعذّر جدًا في كثير من الأحيان أن يجد المتلقي ما يفهمه حق 
الفهم فيما يطالعه من شعر أو رواية أو مسرحية من الأدب الجديد, اللهم إلا أن يتولى ذلك 
دارسٌ متمگن» يستطيع أن يرجع إلى مراجعٌ المكتبة الأدبية» ليتعقب الغوامض إلى أصولها 
عساها تضيء له ما قد غمض عليه واستعصى. وهذا هو ما رأيناه في الأدب الأوروبي الجديد 
عقب الحرب العالمية الأولىء بل وإن مبدعي الأدب عندئذٍ لم يجعلوا أمرهم سر على الناسء 
وأعلن بعضهم صراحة بأنه قد تعمّد الغموض إلا على القادرين. وأما العامة من جمهور 
القَرّاء ‏ إذا جاز هذا القول - فلم يكونوا عندهم بذوي خطر يُحسب له حسابء وإلا 
ا تصل بهم الغفلة وسهولة الانقياد حدًا يستسلمون معه للساسة الذين 
تغریهم حرف الا وا أن يكرا الفرقة بين الإنسان والإنسان» ويُشعلوا الحروب 
نارًا لا تُبقي ولا تذّر. وإذا لم يكن أمرٌ المبدعين للأدب في العشرات الأولى من هذا القرن هو 
كذلك «في الغرب» فلمن - إذن - كُتّب «جيمس جويس» روايته «يولسينر» عصية الفهم 
إلا على الدارسين» ولمن كتب «أزراباوند» شعره الذي ملأه بمفردات من لغات مختلفة يكاد 
يستحيل على قارئ فوق متوسط القراء أن يقرأ ليفهم» إلا إذا قرأ وهو في مكتبة جامعية 
تعدَّدت فيها قواميس اللغات؛ لا يُستثنى منها اللغة الصينية واليابانية. 
كان ذلك هرما مق کر وي ار ف أدب هذا الفرئ ن عشرات أعراعه الأول .وكا 
بعض التعليل لتلك الظاهرة هو أن مبدع الأدب قد أراد أن يُطلق لنفسه العنان إقرارًا 
وتثبيا لوجودهاء فيشعْر بحريته الشخصية وقد رُدّت إليه بعد الذي فقدّته في عالم العلم 
والصناعة؛ بما في ذلك العالم من ضوابط وضواغط! لكن ذلك لم يكن هو الضرب الوحيد 
فيما لجأ إليه مبدعو الأدب في هذا الصددء بل لجأ نفرٌ كبير منهم عن عمد وتدبيرء إلى 
مُركباتٍ لغوية لا ثّفهم بالطريقة المألوفة لفهم المقروء, قائلين في ذلك إنهم لا يعرضون 
على الناس «فكرًا» واضح الحدود حتى يُطالبهم القراء بالفهم المحدَّد الصريح؛ لأن ذلك أمنٌ 
متروك لل «علم» في ميادينهء وأما الأدب فتصاغ عبارته ل «توحي»» فإذا أفلمّت في الإيحاء 
القارع بالا النفسية المطلوي [شاعذيا ق افون فس فلع تة أك رسا 
وربما كان اتجاه الفن الجديد إلى التمرّد على «عملية» عصرنا وما قد طعّت به على 
روح الإنسان المتطلعة بطبيعتهاء الحرة في تلقائيتها وفي تفرٌدهاء أقول إنه ريما كان التمرّد 
على نمطية العلم والصناعة في عصرناء أوضّح ظهورًا في الفن منه في أي مجالٍ آخر؛ فكلنا 
يلحظ كم تحلّل الفنان التشكيلي الجديد من الروابط التي تربط مبدعاته بصور الأشياء كما 
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تقع في الخارج» وطّفق ذلك الفنان يبتكر لحريته تلك أسلويًا جديدًا في كل يوم؛ فهو اليوم 
«تجريدي» وكان بالأمس «تكعيبيًا» أو «سرياليًا»» وسوف يكون غدًا مزيجًا من هذا وذاك. 
إنه لا يريد أن يكون مستولًا في إبداعه الفني إلا عن طريقة استخدامه للألوان والخطوط 
والفراغ والملاء في مسطّح لوحته؛ فهو كما شاع القول - ينتج «موسيقى للعين» كما 
ينشئ الموسيقار موسيقى للأذنء فهل يجوز لسامع المعزوفة أن يسأل الموسيقار: أين 
المقابل الموضوعي لمعزوفتك في الطبيعة التي تُحيط بنا؟! فإذا كان هذا السؤال غير واردٍ 
في دنيا الأنغام» فيجب كذلك ألا يرد في دنيا الألوان والخطوط. ووراء هذه الحرية الذاتية 
في الإبداع الفني» يكمّن الدافع الأساسيء وهو أن تقنين العلم والصناعة في عصرنا قد أزمّق 
روح الإنسان وأرهقهاء فانتقم لنفسه بإسرافه في الركون إلى ذات نفسه فيما يقوله شعرًا 
وما يعزفه موسيقى وما يرسمه ألواتا وخطوطًاء لا سلطان عليه في ذلك إلا قواعد الفن 
ا 

وهنا تُعرّج بالحديث إلى الأدب العربى وإلى الفن العريى كما نراهما الآنء لنلحّظ فيهما 
كا ينا قد حرم في الخرية روا ل ا و ا ما 
شيء من العجب: لأي المؤثّرات في حياتنا العربية يستجيب رجال الأدب والفن عندنا؟ إن 
العربي لم يشارك العالم الحديث في علمه وفي صناعته بأكثر من أنه يشتري مؤلفاته العلمية 
ليتعلم العلوم الحديثة. ويشتري مصنوعاته الجديدة لينعم بهاء فلا هو عانى في ساحة 
العلوم إبداعاء ولا هو قد مارس حياة الصانع وهو يبتكر في صناعته أشكالًا جديدةء فما 
الذي ضغط على نفس العربي حتى ضاقت ودفكّته دفعًا إلى التمرّد في دنيا الإبداع الأدبي 
والقنى: إنقادً) لتلقاقيتها الطبيعية التى أفقدّتها إياها معاناة العلم ااا 
الصناعات في دقتها؟ بل إن العربي في الحريّين العالميتين الأولى والثانية لم يُشارك محاريًا 
ف ااك القتال:وإنما كان موهفه موقت متفرع كك بل كان موقفة موقف من :قف 
ينتظر حكم القضاء فيه؛ إذ إن تلك الحروب إِنَّما وقعّت بين ضباع يقتتلون على فريسة, 
وبين الفرائس المقتّتل عليها كانت الفريسة العربية! ْ 

أفيحلٌ للشاعر العربي - أو الأديب العربيء أو الفنان العربي - أن تضيقٌ له نفس 
وأن يضطربّ له قلبٌ بذات الصورة التي ضاقت بها نفس الشاعر في الغرب واضطرب قلبه؟ 
ومع 5للة قفن EE ARSE ANE‏ لامر إل ASE‏ انعبر كا LG‏ 
يغترف من تياره الشعوري الباطني ما ليس يفهم له معنَّى إلا صاحبه» أو ناقدٌ متحذلق 
يدعي أنهايعلم؟ حم لقد كان ما يُريده الشاعس زاتما ت أي كان مكانه وزمانه = الا يتكقف 
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كله للقارئ» بل يظل بعض المعنى المقصود حبيسًا في «بطن الشاعر» - كما كان العرب 
يقولون - لكن تبقى بين المعلوم والمجهول من معنى الشعر المعروضء نسبةٌ معقولة؛ ومن 
هنا استطاع القارتون أو السامعون درجة من الفهم» حتى لو بِعْدّت مسافة المكان وفترة 
الزمان» وإلا فكيف يُتاح للعربي اليوم أن يفهم بدرجة كافيةء شعرًا أنشده أصحابه منذ 
خمسة عشر قرنًا؟ لكن اقرا لشاعر عرب جديدء أو استمع» تجذك أمام مرگبات لفظية قد 
تردعُك بشفافيتهاء وإيحاءاتهاء وهي في كل الحالات تُشير إلى باطن أكثر جدًّا مما تشير إلى 
ظاهر. وسؤالنا المطروح هنا هو: ماذا دعا شاعرنا الجديد إلى هذه الضبابية الموحية وليس 
هناك في حياته E‏ كتلفن ننه علوم القرناء ومضدوعاكية 15 ريما شادة 
الجواب بأن أزماتهم في الوطن العربي من نوع مختلف عن أزمات المبدعين في الغرب, 
اک ع "كال کا و الغري: فك هاف دراط الوا 
العمل في المصانع» فنحن قد ضاقت صدورنا هنا بأفاعيل السياسة الخارجية» ومظالم 
السياسة الداخليةء فقد تزهق نفوسّهم هناك معاملٌ العلم ومصانع الإنتاج» وتزهق نفوسّنا 
هنا معتقلات وصور مختلفة من الاضطهاد والتعذيب والانتقام وكَمٌ الأفواه» فضلد عن 
ضيق اقتصادي في العيش تتعدَّر معه الحرية لو أردناهاء فأي عجب - إذن - أن ينكبٌ 
الشاعر على ما قد طواه بين ضلوعه من هموم؟ وجوابنا على ذلك هو خَبْرة لا تعرف كيف 
تجيب» اللهم إلا «حدٌسَاء نرى يه ما لا نملك له برهان العقلء والذي نراه بذلك الحَدْس 
المبهم هو أنه ما دامت قد اختلقت همومنا نوعًا عن همومهم؛ إذ اختلّقت مصدرًا وطبيعة 
فقد كان المتوقع المرجّح - إذا لم ت تتدخل سلبية المحاكاة العمياء - أن يجيء رد الفعل على 
صورة عربية فريدة في نوعها وطبيعتها. وهذا الذي نقوله الآن يصدق على الأدب صدقه 
على الفن بجميع أشكاله» ونسوق مثلًا؛ فقد نشأ في الغرب أدب «العبّث» أو ما أسميناه 
نحن عندئذ بأدب «اللامعقول»» وكان الدافع إليه هناك هو الدافع نفسه الذي بسطناه فيما 
سلفء وهو أن ظروف الحياة العصرية قد مرَقّت المجتمع الإنساني شعوبًا وأفرادًاء تمرُقًا 
نشا عنه عدم التفاهم بين متكلم وسامع أو بين كاتب وقارئ؛ إذ انسدَّت قنوات التفاهم بين 
الطرقين؛ فما يقصده المتكلم لا يصل إلى قلب السامع؛ لاختلاف نظرته؛ فيُجيب جوابًا بعيدًا 
عن سياق الحديث. وهكذا جاء هذا الأدب انعكاسًا للحياة المعاصرة هناكء فأغرى أديُهم 
الع هذا ga‏ ماقا E‏ عار دوالك وكات SLE‏ هق أذ ره :دفي إليه 
ورات الاد هفاك ليتن کا أن يكون هوها تدقع اله الضوورةهناء في الجاعاة؟ 
إنهم هناك قد شبعوا إلى حدّ التخمة علمًا وصناعةء فضاقت صدورهم» وأما نحن فلم تَعبر 
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بعد عدَبة الدخول إلى دنيا العلم والصناعة؛ اللهم إلا في صورة سلبية متلقية» ليس فيها 
عناء المبادرة والكشف والإبداع» فلماذا نفزع حنينًا إلى العبث كما يفزعون؟ 

والمفارقة التي تلفت النظر حقاء هو أننا قد نُسرع إلى الأخذ بكل بدعة جديدة تظهر 
في الغرب» إذا جاءت في ميادين الأدب والفنء لا نقف لنرى في تلك البدعة ما يمكن أن يلتئم 
منها بتيّارنا الذوقي وما لا يمكنء في الوقت الذي نتردّد ألف مرة إذا ما دُعينا إلى الأخذ 
بالجانب المنهجي من الحياة العقلية العلمية عندهم» حتى لقد انقضى على لقائنا الحديث 
مع الغرب نحو قرتين دون أن نفتح صدورنا وعقولنا للوقفة العقلية العلمية التي هي عماد 
الحضارة الحديثة؛ لأنها هي التي انتهّت بهذه الحضارة إلى ما يُميّرها من علمية النظر 
حتى في المجالات التي لم يكن مألوفًا من قبل أن تندرج في دائرة المنهج العلمي» وبصفة 
خاصة ما يختص منها بالإنسان وحياته الفردية والاجتماعية» فإذا كانت حياة الغرب في 
حضارته الجديدة تقوم على ركيزتين؛ إحداهما علم من النوع التكنولوجي الجديد» والأخرى 
قتون وآدأتٌ جديدة تسرف في الاغتراف. من تيار الشعوى الدانخليء لعل ذلك يُعَينَ الإفسان 
على تقرير ذاته أمام طُوفان الآلات التي يتدفق بها العلم» والتي من شأنها أن تُحوّله ليكون 
عبدًا لها بعد أن كان الظن أن يكون سيدُهاء أقول إنه إذا كانت حضارة الغرب الحديث 
تقوم على هاتين الركيزتين» فقد كان موقف العربي الحديث منهما هو أن يفتح ذراعيه 
في فرحة الطفل؛ ليستقبل كل جديد في ناحية الفن والأدب» وأن يُعرض عن قبول الوقفة 
الفقلية العاسية الاق نكدوي ما يحفظة أكداة ا حفط ل اک قلت کمن ملهو 
مع أن منطق الحياة السوية يصرخ بأنه إذا كان الإنسان ليقبل أحد الجانبّين دون الآخر 
لأي سبب من الأسباب» فالجانب المتصل بالذات الإنسانية وذوقها - وهو جانب الفنون 
والآداب - هو الذي لا يُوّخذ عن الغرباء بل يُترك لينبع وينمو داخل الحدود» وأما الجانب 
العقلي العلمي فهو مشترك بين الناس جميعًا؛ فلا خير في أن يأخذه عربي عن يوناني أو 
عن هندي أو عن إنجليزي أو عمَّن شاء له الحظ من سائر الشعوب أن يكون له السبق في 
علم أو ما يترتّب على علم؛ لأن ذلك كله وليد العقلء والعقل إنساني مشترك. ولا بد لنا أن 
نذكر هنا عن آبائنا العرب الأولين» حين فتّحوا أبوابهم ونوافذهم على الحضارات القديمة 
المجاورة لهم» لينقلوا عنهم ما أرادوا نقله» لم يتردّدوا في نقل كل ما استطاعوا الحصول 
عليه من اع م لعفل اناري لاوم السلا كنيع اجو على نقل الأدب؛ إن لم 
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e‏ ا قارئ مانم عي لماذا يزعم لنا هذا الكاتب - كما رأيناه يزعم 
دائمًا - أن العربي الحديث قد تردّد في قبول الجانب العقلي العلمي من حضارة الغرب 
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اله وها فى دى تخا تهاتنا. وسات جعاهدنا"'الدراشية»مكية عل :ذلك العله بشني 
قروعة ومشتلق درحاتةة والسواب عل “لهو ان من ار الآ 
بين «حفظ» ما نتلقاه من علوم الغرب» ثم ممارسة تلك المادة المحفوظة في حياتنا العملية 
ممارسةً تنحبس في حدودهاء وبين حالة أخرى يتشرّب فيها منهج ذلك العلم ليستخدمه 
- أو في المشاركة الإيجابية في الكشف العلمي؛ و- ثانيًا - ليحمل ذلك المنهج العلمي 

ف صد يزات بدن يه الأمفكان العامة كلما :مقات. عدن الثاسن فكرة يقايلوة بها مك 
عَرضت لهم في حياتهم. 

لكن انظر حولك بعين نزيهةء وارقّب شغور العربي كما يُعبّر عنه في متاسبات كثيرة, 
کال ,وحوري کار و كدف اال و نولك كن .مكل هذا الي ق قوی 
الإنسان لقدراته ليثير القلق؛ لأنه حدَّرٌ مطلوب حتى لا يُسرف الإنسان في ذلك التقدير 
إسراف الطفل الغرير الذي يمد ذراعه ليُمسك بالقمرء لولا أن العربي حين يسخّر من 
منجزات العلم الحديثء ويهزأ بالعقل الإنساني وقدراته إنما يفعل ذلك على ظنَّ منه بأن 
مثل هذه الوقفة ثرضي ضميره الي ونأتماتومفة تتن أن اعدا الان يحقله: 
واعتداده بقدرته العلمية كما تشهد بها منجزاتّه الحديثةء فيه جرأة على رب العالمين» الذي 
فق العليم والذئ هو القدير».وكآن أحدا من الناس عل مدان الكوكب: الأرضي جميقاء يسيبق 
إلى وهمه في مثل هذا السياقء أنه خالق عقل نفسه. ولذلك فهو صاحب الفضل في كل 
ما ينتج عن ذلك العقل من علم ومنشآتٍ ونظم» كلاء إن شيطانًا وَسوّس للعربي منذ 
نهض في أوائل القرن الماضي وإلى يومناء بأن العقل وقدرته رجسٌء فلا يجوز الاقتراب 
منهما بأكثر من:أطراف الأنامل, وإن شكت أن تتبن ذلك فقارن مقارتة متانية يان معظم 
أوُطان النجفين الأصفن ك الان د واليايان: وكوزياء وتايوان :وغدرها = في الرو م التي 
يأخذون بها الجانب العلمي والصناعي من الحضارة الحديثةء دون أن يكون في ذلك إهدار 
لذرة واحدة من قوميتهم» أقول: قارن تلك الروح بروح العربي إزاء هذا الجانب» ولو كان 
العربي في غْنَّى عن العلم ومنجزاته لقلنا معه: كفى الله المؤمنين َر القتال. لكنه من أكثر 
أهل الأرض إقبالا على شرك تلك المنجزات. بذكرني ذلك بخبر سمعثه من صديق» أعيده هنا 
ا وا مها تكفل لر اة واي فل م 1 ليجات وال 
أن تكون له الريادة, وأراد لنفسه التبعية فيقول الخبر إن بلدا عربيًا يقع على شاطئ بحر 
بك فيه الا لكن أهله لا يصوت آم لا مأكلوظة وات إل أرضهم کر زرو 
وأقامت مصنعًاء فيُصاد السمك ويقوم المصنعٌ بتجهيزه وتعليبه»ء فأقبل الناس عندئذ على 


0 


۷1 


شرائة:ق صورته المصنعة! ولتتذكر أن الشركة الأورؤبية قد اسشتخدمت أهل البلد في.عملية 
الصيد وقام مصنعّها بالإعداد والتعليب! وفي هذا الخبر بد موازاة مع ما كنا بصدّد الحديث 
فيه؛ فقد وهبنا خالقنا عز وجل «عقولًا» لتنجز ما يد يتفق مع طبيعة العقلء وطبيعتّه فكر 
وعلم وزراعة وصناعة ... إلخ. فأهملنا عقولنا في أدمغتناء عُزوقًا عن إعمالها فيما خُلِقَت 
لتُْدّيهه فلما أنجز الغرب ما أنجزه بعلمه اشتريناه! 

لكل افص فتن a e E O‏ - هي أن يقرا 
الطبيعة قراءة تجديدة» لم يقرآها من قبل عضر آخر وهي قراءة نتحّت عنها للإنسان 
سات وسينات» فمن العلوم الجديدة وتطبيقاتها نشأت حرية أوميع أفقا وأعمق غود 
حين تَحرّر الإنسان بفضلها من عوائق الطبيعة» لكن المصدر نفسه قد أدَّى إلى قيود من 
نوع جديد فرصت على الإنسان» كادت تفقده هويّته وذاتيّته لولا فنونٌ جديدة» وآدابٌ 
جديدة وبعض النظّم الجديدة, عملت كلها على إعادة التوازن» وهذا هى عصرنا بخيره 
وبشره: ولستٌ أظالب العربي بآن يشبح في بهره عن صَمَم وعمّىء بل أطالبه بن يُشارك 
بنصيب في الإمساك بعجلة القيادةء ليحمل مع غيره تبعاتٍ عصر هو يعيش فيه. / 
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حوارٌ غريب جرى بين هذا الكاتب ونفسه»ء عندما أمسك بالقلم ليكتب هذا الجزء الثالث 
من حديثه عن هذا العصر الذي هو عصرناء فانقسَمّت نفسه قسمّين؛ سائلًا ومجيبًا. وفيم 
الغرابة؟ أليست هذه هى طبيعة العملية الفكرية كلما وقعّت لإنسان؟ ماذا تكون «الفكرة» 
5انة وكرة وين فكرة له اروك ]إن للم بدن علق عامدوا ساعن يدوا ودلا رك 1 
نفسه وإن لم ينحدر بين شفتيه لفظًا مسموعًا؟ كل فكرة هي جواب عن سؤال فقد كان 
موضوع ما غامضًا عند السؤال» وأصبح واضكًا بدرجة ما عند الجواب» ولكن لا عليناء 
فماذا سألت النفس السائلة عند هذا الكاتب لحظة إمساكه بالقلم ليكتب» ويماذا أجابت 
النفس المجيبة؟ 

بدأت السائلة فقالت: مهلًا! ألا تلحظ أن فترة الزمن التي تُسمّيها «عصرنا» تكاد هي 
نفسها أن تكون فترة الأعوام التى امتدّت بك على هذه الأرض؟ 

قالت المجيبة: إي وال ا2 ليكادان يتطابقان؛ فقد امتَّ بي العمر حتى أمسك 
بالقرن العشرين من طَّرفيهء أو هو أوشك على ذلك» ولكن ماذا تريدين بسؤالك؟ 
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قالت السائلة: لقد طافت بي فكرة أردث عرضهاء وهي أن أسألك: ألا يكون من 
الطريف ومن المفيد أن يجيء حديثك هذه المرة عن عصرنا حديئًا عن صورة العصر 
مُجسّدة في خبرتك؟ فتحدّث أيها الكاتب عن نفسل» تحدّت فن كصرك من الزاؤية التي 
رأيتّه منها. ٠‏ 

قالت المجيبة: وهل تظّنين أن أمامي طريقًا غير هذا الطريق؟ ومن أين يغرف الكاتب 
مادة حديثة إذا لم يغترفها من تجاريه؟ 

وهنا بدأتُ أكتب لأضع حقيقةٌ أولى بين يدي القارئ. وهي أنّي رجلٌ قُسمّت له حياةٌ 
مادك أهداً ها تتكون:الحياة "كف معطهها (أم أقول زكلياء): :بكر هن كلمات قارا 
حيتاء كاتبًا حيئًاء وكان ذلك منذ خرج من برعم الطفولة. إنه لم يواجه صور الحياة في 
زحمة الطريق» بل التقط ما التقطه منها حين وقعّت عيناه عليها (وكانت له عندئذٍ عينان) 
مرسومة في كلمات» فكان كلما وقع على شيءٍ منها بدّت له الكلمات كأنها مصابيحٌ يفهم 
على ضوئها ألغارًاء مما شهده بالفعل في مسالك الناسء وما يكون «العصر» الذي نتحدٌّث 
مغر إلا حاكن وما سكوف E UAE‏ دض ونه نا بيو أن ANG‏ 
الوا ١‏ 

وصورة الحياة خلال هذا القرن العشرينء هي - كما انطبع بها صاحب هذه الكلمات 
- حروبٌ وثورات تملا النصف الأول من القرنء فكأنها الفئوس تهوي على البنيان العتيق 
لتهدمه. يتلوه ربع القرنء جاء كأنه الصدى لتلك الحروب والثورات لأنه شغل نفسه بأن 
يُهيل البنيان المتهاوي ركامًا من الأنقاض» ثم بدأت بعد ذلك بشائرٌُ رفع الأنقاض لتخلو 
الأرض لبنيان جديد يُقام على فكر جديد. والأمل هو أن يتحقق هذا الحلم إِيّان القرن 
نادي والعهريئ فاط أول هذه اكراكل الفلا وى القن ا ت رن عا الأون 
ASAE‏ تم روم ELSE‏ كل ممع "هذا عافن إل كما خم اوا 
الصدى» صونًا خافنًا مُحيّت حروفه ومعالمه» ففقد المعنى. وأما الثانية فكان صاحبنا ينتقل 
مع العمر بين الشباب والرجولةء ومع ذلك فلم يدرك أبعادها ومغزاها كل الإدراك» مع أنه 
قضى شطرًا منها في إنجلترا دارسّاء فشّهد شَررَها من بعيدٍ فعرف لمحةٌ من ضراوتهاء 
وهي حربٌ امتدَّت ما بين ۱۹۳۹م و1555١م.‏ ومع الحربّين العالميتّين» وقعّت في الفترة التي 
نتحدَّث عنهاء ثورات وحروبٌ إقليمية كانت بالنسبة إلى الحربّين العالميتين بمثابة الهوامش 
التي تورد تفصيلات توضّح ما قد ورّد في المتونء وذلك إذا رأينا في تلكما الحربّين ما يشير 
إلى انقلاب حضاريٌّ وشيك الوقوع» تتغيّر فيه أوضاع العالم تغيرًا ينقله من قديم إلى جديد. 
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ومن الثورات نذكر ثورة روسيا سنة 1111١م.:‏ وثورة مصر سنة 1115مء ومعها ثورة 
الهندء ومن الحروب الإقليمية نَذكّر الحرب الأهلية في إسبانيا في الثلاثينيات بين اليمين 
واليسار. وكان من أهم معالم تلك الفترة «فاشية» موسوليني في إيطالياء و«نازية» هتلر 
في ألمانيا؛ مرحلة صَحْبّت بدويٌ المدافع في ساحات القتال وبهتافات الحناجر في شوارع 
المدن» ويملايين الضحايا سالت دماؤهم لتشهد على غفلة الإنسان وهو يُمسك بالزمن حتى 
لا تتحرك خطاه. ولتشهد في الوقت نفسه على طموح الإنسانء وهو يدفع الزمن دفعًا لينقل 
قَدمّيه سائرًا بالناس إلى أمام. 

ولقد أراد الله لهذا الكاتب أن يكون رفيق كتاب متعلمًا ومعلمًاء وصاحبّ فكر حر 
ناقد يبحث في وقائع الدنيا عن «أفكارها» التي تُخفيها وراء ظاهرهاء وحاملَ قلم ا 
ما قد اختلّحّت به نفسه من رؤّىء فرأيناه خلال ما وعاه من تلك الحروب والثورات» قد 
استخلّص لنفسه شيئًا من بابها كما يراها. وكان من ذلك اللات الذى استخلصه: والذي 
وجد مصداقه فيما يحياه هو في شخصه وفيما يكابده في تلك الحياة من شد وجذبء قول 
إنه كان قد رأى في اللباب الذي استخلّصه مما حوله» ومما يُحسٌ ويعي أن هذا العصر 
بحروبه وثوراته قد جاء إلى الناس بأضدادٍ لم يستطيعوا حتى هذا اليوم أن يُوفقوا بينها 
اتستقيم بهم حياة وتسكفن: 7 7 

وفي مقدمة هذه الأضداد ما تطلّيه العصر من حرية للإنسان الفرد» وما تطلّبه في 
الوقت نفسه من سيطرة الجماعة على كل فردٍ من أفرادهاء ومن تكون هذه الجماعة؟ إنها 
في معظم الحالات تكون متمثلةٌ في إرادة حاكمها وفي لسانه. فما يريده هو يُصبح بقدرة 
قادر ما تريده الجماعة كلهاء وما ينطق به لسانه هو يكون بمشيئة الله ناطقا بما تريد 
الجماعة أن تقوله لى كان لها لسان. لقد كان صاحبٌ هذه الكلمات شابًا في فتزات الثورات 
والحروب» كان قارنًا دءوبًا للكتّاب العرب ولبعض الأعلام من كتّاب الغرب» فكان أعمق 
أو عا ك هذل كله فى “تفيسه بحن أن الأولونة الأول ف اف الأنسانية: ها تكن 
لحرية الفرد فكرًا ونشاطاء مع ما يُراعى في هذه الحرية الفردية من عدم العدوان على 
حريات الآخرين. وكيف يخرج بنتيجة غير هذه النتيجةء ما دام قد قرأ متفهمًا مترويّاء ما 
كتبه أحمد لطفي السيد» وطه حسين والعقاد وهيكل وسلامة موسى وغيرهم من أعلام ذلك 
الجيل؟ ثم كيف يخرج بنتيجة غير هذه عن حرية الفرد من الناس فكرًا وفعلاء بعد أن قرأ 
شينًا كثيرًا بما كتبثه الطليعة الفكرية في إنجلترا بصفة خاصة ممن أطلّقوا على أنفسهم منذ 
أوائل القرن اسم «جماعة بلومزبري»؟ إن كل كاتب من أولئك وهؤلاء كان يترك قارئه وقد 
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ارتسمّت في ذهنه صورة للإنسان الذي يحترم إنسانيته فردًا قوي الاعتداد بفرديته؛ لأنه 
مستول و وحده 0 ضميره» > ومسئول وحده 0 الله سبحانه > وتعالى عما انطو به لسانه 
فقال: 


بالحق أو بالباطل خرج صاحبنا مما قرأه لأعلام عصرناء هنا وهناك» بأن للفرد 

الإنسان حقوقه التى تنيّع له من فطرته التى فطره خالقه عليها ولا تُمنح 

له هبةٌ من أحدء وعل رأس القائمة في تلك الحقوق الفطرية حق «الحرية» 

على أن تَفهّم عند الناس فهمًا مستنيرًا؛ فهي دائمًا قوة تبني ويستحيل على 

طبيعتها أن تكون عامل هدم. إلا أن تَهدِم العوائق التي تصادفها على الطريق 

لكن العصر نفسه الذي نادت بشائره بحرية الإنسان فردًا مسئولًاء قد حمل 

في أعظافة وسالة أخزى: فحواها أن بتكل جمهوى الناش ف الحماغة المعيّنة 

ليجعلوا الحياة مشاركةٌ متساوية بين الجميع» عاليهم مع سافلهم عند السفوح» 

اا فا لمن نعط ال ويه وكما كان محالًا - من الوجهة العملية - أن 

تتحقق هذه المشاركة المتساوية إلا إذا أمسك بالزمام زعيمٌ قوي القبضة صارخ 

الصوت» فلتكن هذه سنة الحياة الإنسانية؛ ومن هنا تولّدت نُظمٌ سياسية في 

كثير جدًا من بلدان العالم الثالثء التي ظَفرّت بحرياتها السياسية بعد الحرب 

العالمية الثانيةء ونتيجةٌ لها كفّرتُ بحرية الفرد مستقلًا عن قومه. إذن فلا مجال 

لأحزاب تصطرع في الرأي» ولا موضع لجهودٍ فردية يسير بها أصحابها ليْحققوا 

اا لأنفسهم في دنيا الاقتصادء إلى آخر ما نعرفه في هذا السبيل. 

ولا يدري صاحب هذه الكلمات كم من الناس هم الذين أحسُوا بالتضاد بين الدعوتّين 
اللتّين جاء بهما عصرنا؛ دعوته إلى حرية الإنسان» ودعوته إلى حياة المشاركة المتساوية بين 
التاق وتا ركه تنص الفوارق الت قد فصل نهم إتسنانا عل اسان لك ت اع :هذا 
العا ك فة اح :ذلك الاد ق كل ن شهقت يه ركفاة اى ررك اقلق أنه كان ممن 
يَحيّون لأنفسهم فكرًا لجاز له أن ينطوي على أفكاره التي قد تتولّد له عما يجب وما يجوز 
وما يمتنع فلا يُحس بفكره أحد؛ ومن كَمَّ فلا يلحظ حدة التضاد الذي أشرنا إليه فيما 
يخْص حق «الحرية» كما جاء عصرنا مبشرًا به» لكنه - أعني هذا الكاتب - قد وضع 
لسانه في سن قلمه منذ زمن بعید» منذ أن كان في عشرينيات عمره الأولى أحَسّ به القراء 
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أو لم يُحسُوا فذلك لا ينفي شينًا من صدق هذا القولء لكن الذي أَحَس بما يكتبه منذ ذلك 
الزمان ن البعيد هي إدارة الحكومة التي لم يكن ليعلم أين تسكن ولا من يُمقلها. 

ولم يكن قط هذا الكاتب ممن تعلّقَت نفوسهم بالسياسةء إلا كما يتأثر كل عابر سبيل 
من الواطدن» حتى نتوقع لإدارة الحكم أن تمد بصّرها وسمعّها لترى وتسمع ما يكتبه 
شاب هو من غمار الشباب - نعم» إنه لا يتواضع إذ يقول هذا القول عن موقعه من الناس 
يومئذ - وإنما كان كل اهتمامه معلقا بمستويات الفكر التى تتصل بمواقع الحياة اتصال 
وثيقّاء ولكنها في الوقت نفسه تعلى عن أرض هذه الحياة العملية بضع درجاتٍ لتضل إلى 
ميادئها ومراميهاء وما هو إلا وقد أطبق عليه سدّنة الحكم ذات يوم» والشاب لم يزل في 
باكورة حياته الفكرية ليجُرُوه إلى تحقيق إداري طال فيه السؤال وطال الجواب: 

س: ماذا تعني بقولك كذا 0 

ج: عنيثُ هذا وعنيتُ ذاك من المعاني. وعاد الشاب إلى بيته وهو يسمع دقات قلبه في 
صدره لأنه خُلق لحياة هادئة ولم يكن من هدوء الحياة ما تعرّض له. ذلك اليوم» وكان 
سؤاله لنفسه شبيهًا بسؤال هاملت: أتريدها حياةً أم تريدها ضربًا من الموت؟ لاء لا بل 
أريدها حياةء إذن فلأحمل تبعات الحياةء المسئولة» وسوف أمضي. 

وذلك هو عصرنا في أضداده التي بشرّ بها؛ إذ أعطى الإنسان الفرد بيمينه حق الحرية 
المسئولةء ثم أسرع فمحاها حين نادى بوجوب المشاركة المتساوية برغم ما قد فرّق الله 
سبحانه وتعالى بين عباده فجعلهم درجات؛ في قوة العضل وفي قدرة العقل وفي الهدى» وفي 
كل جانب من جوانب حياتهم. 

ويقترن بهذا التضاد بين حق الإنسان فردًا وحقه عضوًا في جماعة تضادٌ آخر على 
نطاق أوسع» وهو أن نادى بضرورة استقلالية الشعوب من قبضة مستعمريها ونادى إلى 
انب ذلك بضرورة اجتماع الشعوب في هيئة دولية تكون لتلك الشعوب وسيطًا للمحاورة 
والشاوزة فعا قن يحترخها من مات إل هنا والكلض متعقول لا يلاتن إلا 
أن هذا التناقض سرعان ما يظهر في صورتين؛ الأولى هي أن وفود الدول الأعضاء إذ هي في 
طريقها 00 والإخاء والمكاورة والشاورة إنما تحمل في حقائبها روحًا قومية 
متزمتة متعصبةء تعتزم أن تقول ما عندهاء وألا تنصت إلى ما يقوله الآخرون» وتنتهي 
الجلسات ولا إخاء ولا صفاء ولا محاورة ولا مشاورة. وأما الصورة الثانية فهي أقسى 
وأبشع» وخلاصتها أن خمس دول كبرى قد خصّت نفسها بحق» هو أن ترفض أي قرار 
تصل إليه سائر الدول» ولا تراه في صالحهاء على أن رفضها هذا لا ينصبٌ عليها وحدهاء بل 
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هو كافٍ لهدم القرار من أساسه بالنسبة إلى الجميعء وما معنى هذا؟ معناه أن تلك الدول 
الكرى عدون كاده بن وقول لعشرات الدول الأخرى: نحن أيها السادة إخوة متساوونء 
إلا أثنا حن الذول الكرى سادة وجدنا ها فعا يقوم وما ليس يذفعنا يتهدم» ولغنة الله 
على من يجرؤ فيدعي بأن التناقض أمرٌ تأباه فطرة العقول - وهذا هو عصرنا. 

هذه - إذن - واحدة. وأما الأخرى فهي عن فكرة «العدالة» مقرونة بالمساواةء وهي 
- كحق الحرية للأفراد وللشعوب - من أهم الحقوق الإنسانية التي ركّز عليها «إعلان 
خو الإفسان» الذى ضدر عن ميكة الم اة في باریس في ديسمبر سنة /155م, أي 
إنها حقوق يريد لها عصرنا أن تتحقة و لعن ها اعد ها نيع ا وس يها انه 
ا ا ES‏ 
القرون الماضية: بدليل أنه قد أصبح مألوفًا لذا أن نجد هيكاتٍ تُسهِمٍ عن طواعية في الدفاع 
عن حقوق الإنسان في غير أوطانهاء كما هي الحال - مثلًا - في مؤسسة العفو الدولية 
= ومقوها فق إنجلترا'ت تتعقىبيزقة ف كل أقظار/العالم خالات الامتزاء على كلك الحقوق 
من قبل الحكومات لتعلن عنها بكل وسائل الإعلان ردكًا للمعتدي. كما أصبح مألوقًا لنا 
أن نجد حركاتٍ تعاونية تنشط تلقائيًا في أي مكان من العالم لتعمل على إعانة الشعوب 
المنكوبة في وجه من وجوه حياتهاء كما قد حدث في أقطار كثيرة لمعونة الشعوب الأفريقية 
إزاء ما أصابها من جفاف» وما حدث كذلك من جهود ا لمساعدة السودان عندما دكب 
بالسيول وفيضان النيل في صيف ۱۹۸۸ م. 

كل ذلك محسوب للعصر الراهن» لكنه لا ينفي صورًا من الظلم الظالم الذي يلحق 
شعويًا أى فئات مظلومة ولا يتحرك لها ضمير؛ فالإرهات تقترفة دولة معززة ع حماة 
العصر وهُداته غير الإرهاب تؤدّيه جماعة ليس لها نصيب من الرضى عند هؤلاء الحماة 
الهداة. حدث لهذا الكاتب أن ذهب إلى الولايات المتحدة الأمريكية خلال العام الجامعي 
۱۹۰٤۲-۲۳‏ م» أستادًا زائرًا بناءًَ على اتفاقية عُقدَت عامئذٍ بين أمريكا ومصر لتبادل 
الأساتذةء فكان نصيبه أن يقع الاختيار عليهء وهناك عيِّنَت له خلال الفصل الدراسي الأولء 
غا من جامعات الو عي اف ال كانه هل سد كا لقن كا وداه 
قبل سفره كثيرًا من تلك التفرقة بين البيض والسود (أو «الزنوج» كما وجدتهم يقولون) 
لكن مُحالٌ على خيال أن يتخيل ماذا تعني تلك التفرقة في الواقع العملي حتى يراه بعينه. 
زتضادف أن قرا اخ ف وا يؤمية دا و الله الذي كان قفتي فيه ال 
الأول من مهمته خبرًا يروي عن محاكمة مواطن أبيض قتل مواطنًا أسود في حانة» ولنلحظ 
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هنا أنه بينما يُسمَّح للبيض أن يرتادوا أماكن السود فإنه لا يُسمّح للسود أن يرتادوا أماكن 
النيفن. عا ف الخير المتشون فى المبتحيفة عن مساكفة القائل الأبيقن: خض العيارة الك 
ف ها القاهي كته و هرل اف التهم ما معناة: لق هت اة حت 
سنتّينء لا لأنك قتلتَ رجلا أسود؛ بل لأنك سمحت لنفسك أن ثخالط السود» فوصَلتَ بذلك 
جنسّين أراد لهما الله أن ينفصلا. قرأ صاحبنا هذه العبارة فنقلها نقلًا حرفيًا في مذكّراته 
لأنه كان يعد مادة لكتاب يصدره عن أيامه في أمريكا خلال زيارته الأولى. ولم يمض بعد 
ذلك روما اع اة مع دين الا و قل مشا وجلس معه على المائدة 
وفي سمر تبادلاه» سأل مديرٌُ الجامعة الضيفٌ المصري قائلًا: بماذا انطبعت نفسك عن 
بلادنا؟ فأجاب الأستاذ إجابة تعمّد أن يورد فيها دهسّته لحكم المحكمة في قضية الأبيض 
قاتل الأسود؛ ففضلًا عن غرابة أن يحكم على جريمة قتلٍ متعمدٍ بالسجن سنتين» فقد كان 
الأغرب هو حيثيات الحكم. وهنا أطرق مدير الجامعة لفلف كم قال لقند وت القاضي 
الى أصضدح كذ الك كاو أنه ادك ا ا كان مده حيس ركنن انا 
(ونحن الآن في سنة ۹۸۸٠م)‏ ولا أدري إلى أي حدّ قد تغّرت الصورة بالنسبة إلى التفرقة 
العنصرية في أمريكا. 

وما دام الحديث قد انتهى بنا إلى التفرقة العنصرية فلا يجد هذا الكاتب بدا من ذكر 
الموقف في جنوب أفريقيا بين الأقلية البيضاء الحاكمة والأكثرية السوداء صاحبة الحق الأول 
في أرضها. وليس من القراء من لا يعلم حقيقةٌ ما يجري هناك من تفرقة عنصرية بين 
اللوتين» وشيء كهذا يُراود خيال اليهود في إسرائيل بالنسبة إلى عرب الأرض ال محتلة؛ فلقد 
ظلم اليهود على أيدي النازية في ألمانيا الهتلريةء وليس في العالم كله منصفٌ لم يغضب 
لهذا الظلم» فهل يُعقل أن ينتقم اليهودي المظلوم في حكم النازي لنفسه من الفلسطيني 
ف د ركان حهاة العصن وهدافة ن أتضان العدالة والمساواة قد را وى لهم أن 
يضُوا للوحشية النازية» وما زالوا حتى هذه الساعة يتسابقون إلى العمل على مواساة 
اليهود فيما نُكبوا به وهو واجبٌ يُشكرون على أدائه» ولكن انظر إليهم وقد دارت الدوائر 
نفسها على عرب فلسطين وعلى أيدي من؟ على أيدي من ذاقوا مثل هذا العذاب» فماذا صنع 
حماة العدالة والحرية والحق في عصرنا؟ صمُّوا آذانهم وأغمضوا أعينهم» واكتفوا بعبارات 
مَحْسُوّة بميوعة الدبلوماسية التي تتكلّم ولا تقول شيئًا؛ فهذا هو تعريف الدبلوماسي الماهر 
- كما يقال - ومثل هذا الكيل بكيلّين ومعالجة الأمور الخطيرة بوجهين هو من ملامح 
غصركا: 
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ومع ذلك فهذا هو العصر الذي أنصف الملايين بعد عصور من الظلم والإهمال؛ 
ففيه قامت حركاتٌ اجتماعية إصلاحية على صورة فريدة في التاريخ كله؛ إذ هي حركاتٌ 
تجاورّت الحواجز الإقليمية والقومية ليجتمع بها الشبيه بشبيهه في رابطة متآزرة يشْدٌ 
بعضها أزر بعض في المطالبة بحقهم الضائع؛ فالعامل مع العامل مهما تباعدّت بينهما 
المسافات واختلقّت الأوطان» والمرأة مع المرأة والأديب مع الأديب» والرياضي مع الرياضي. 
وهكذا وبهذا التضامُن المهني والحرفي عبر الحدود أمكن کک أن ترى وللآذان أن تسمع 
حتى كسبّت كل جماعة بعض حقوقها المشروعة؛ فالعمال في : شتى أرجاء العالم قد انتقلوا 
من دائرة الُحال إلى دائرة الممكنء أعني أنه بعد أن كان الرأي على امتداد التاريخ هو 
ألا يكو اغا ةق الحم واا اضوع ذلك يكذ ومشووعاء بل أضيع وركذا 
مفروضًا في كثير من الأحيان. والمرأة أضافت إلى حقوقها في البيت والأسرة س ل يکن 
ارقا بهاء من حيت :هي مواطنة تشارك بها تستطيع قدراتها ومواهيها أن شارك يه في 
شئون بلادها بجميع ميادينها. وهكذا قل في سائر الجماعات التي يرتبط أفرادها بما هو 
مشتركٌ بينهم من مهنة أو عقيدة. على أن هنالك جماعمّين لم يكونا موضع عناية في الضمير 
الجماعي العام» مع حقهما الصارخ في تلك العنايةء إلا أنهما لم تكونا تنطقان لاستحالة 
النطق على إحداهما ولعجز في الصحة عند الثانية» فأما الأولى فهي «الأطفال» أينما كانواء 
وأما الثانية فهي «الشيوخ»؛ فلكلٌ من الجماعتّين ضرورة ملحة في رعاية القادرين: لكنها 
ضرورة لم يكن يلتفت إليها أحدٌ بالقَدْر الكافي على الصعيد الرسمي. وكان الفضل لعصرنا 
هذا أن جِدّب الانتباه إلى الجماعتّين حتى أصبكَتا اليوم موضعٌ أرق في الضمائر. 

وكذلك كان لعصرنا هذا فضل «التعاون» بين الشعوب على نحو لم تعرفه الإنسانية 
تقل ذلك فق اموي الكقافات او ى الو لعفل عرف هو كل كقافة ها 
أن كنمو عل امسا القاضة مع إمكان تقافلها عم سان القفافاك» وهده مهمة يطل 
بها في عصرنا مؤسّسة اليونسكو التي هي جناحٌ من أجنحة الأمم المتحدة. وهنالك أجنحة 
أخرى لكل منها شأنٌ تختص برعايته على مدار العالم بغير تفرقة بين شعوبه؛ فكل الدول 
تساهم بنصيب في التمويل على أن يكون الاتفاق مرهونًا بالحاجة إليه في أي موضع نشأت 
فلك الحاكة ودح هرا القييل فة اله ومتظلمة الؤراعة نة العمل وهكذا: 

لك دوع الإخاء التى أتشات 3 عضرا هذا التعاون بين مخف الشنعوت والاعترافك 
شون الان اع ارات فير الو والضحية والخضوع: متعريت لوان ا 
بعد أن كانت السيادة للون واحد هو اللون الأبيضء ولذلك كُتيّت له السيادة في الحكم 


۷۹ 


ولثقافته السيادة على سائر الثقافات» أقول: إن هذه الروح من الإخاء والحرية مع كل ما 
أثمَرتّه في عصرنا من طيّب الثمرات» لم تمنع أن يكمُن وراءها روحٌ مضادة ريما كانت 
أشد وأفعل أثرّاه وهي روح العصبية العرقية والثقافيةء وتظهر للناس في رة الدكتلات 
الان ال كحضن .نما كل ريق هداغ و هذا امتاخ امون بالحدّن والتامن 
لتحت اا إل مسي اتام رة كل قرو عل رهن من هو ايق باق 
الاقم وا جب أن تكزة هذه من صورة المالع القصرري وغو كن دك فن 
مأمظة اليلوة E‏ واقعةء والأمة العربية التي حباها الله بكل ما تحتاج إليه أمة من 
غوامل الؤجدة ما زالت:تطفت حولها تتساءل إل أي قطب:ينتم آبناؤضاء وكأنما التازيخ ل 
تضرع تان :هذا الوطن الف من الكليج العومي إل اللخيط الأطلسي برك قاف والعدة فى 
العقيدة والفن والأدب والتقاليد برغم التفاوت بين أجزائه في البعد التاريخي؛ فقد يضرب 
جزءٌ منه في عمق التاريخ حتى يبلغ مطالع الضوء عند بزوغ فجرهء وقد تتفاوت سائر 
الآجزاء يقد ذلك حداكة عل “صفحات الخارية: لكن الشحرة الثقافية واحدة وطريحها ذو 
مذاق متشايه متقارب. 

هذا هو عصرنا بما له من حسنات وفاعلية وما عليه من سیئات» لم يُكتب على بابه 
لا «غرب فقط» حتى يظن الآخرون أن الدار ليست دارهم» بل هي دار الجميع وعلى جميعنا 
تقع تَبِعاتّها. 


العربي بين حاضره وماضيه 


١ 


تجيء الأيام وتمضيء أعوامًا بعد أعوام» فيتغير من الإنسان ما يتغيرء فلا الملامح هي الملامح» 
ولا القوة هى القوةء ولا الطموح هو الطموح» ولا العاطفة المشبوبة والانفعال المشتعلء 
ندا العاطقة الكشيوية والاتفعال التشتفل» ولم ك الكواس' تفعل اليئ هلها كنا كانت 
بالأمس؛ فالعين لا تبصر كما كانت تبصرء والأذن لا تسمح كما كانت تسمع» بل واللسان 
لا يتذوق الطعوم كما كان يتذوق. إلا أن شيًا ما - برغم ذلك التغيير كله - يبقى ليظل 
به فلان هو نفسه فلان الذي كرقه الناس. ولقد وقعت اليوم على شاهدٍ جديد يؤيد هذه 
الحقيقةء وكان شاهدًا من نوع جديد غير مألوف. 

كان ذلك جين هدي" بالكاية فق العربى اجن ا وماضيه» فقذقت لي الذاكرة 
فجأة بشبح من أصدائها الخافتة الباهتة؛ إن وا كتبته سنة ٠156م:‏ أو ما 
يقرب جدًا منهاء عن «نشر القديم» فألحَّت علي الرغبة في أن أبحث عن ذلك المقال القديم 
الذي كُتب منذ أربعين عامًا (نحن الآن سنة ۱۹۸۸)؛ لأرى ما فيه» سواءٌ أكان ذا صلة 
بما أعددته في رأسي من أفكار لأتناول في ضوئها حديثي هذا عن حاضر العربي وماضيه. 
ووجدث ضالتي بين مجموعة من أخوات لهاء كنت جمعتها معا في كتاب جعلتٌ عنوانه 
«الكوميديا الأرضية». وقرأت المقال القديم فإذا بالشعور الغريب يغمرني فيصوّر لي نفسي 
في أوائل أربعينياتهاء وكأنما شغلتُ عمّا كنت بصدد البحث عنه؛ لأنصرف إلى شيءٍ آخرء هو 
المقارنة بين الرجل الواحد في لحظتّين من عمره؛ تباعَدتًا بما يقرب من نصف القرن» كيف 
كان يكتب حينئذ عن «التراث» ونشره وكيف يكتب عن الموضوع نفسه اليوم؟ وأمعنت 
النظر ما أمعنته لعلي أقع على مواضع الشبه بين الحالتّين ومواضع الاختلاف» فكان أول 


ما لحظته هو أن كل ما قد حدث للرجل من تغيير» برغم هذه المدة الطويلة هو أن فرت 
فوته مع الشيخوخة وخفتَّتْ نبرته بردت حرارته؛ فما كان رجل الأربعين يجرؤ على قوله 
بلا حذر ولا حَيّطةء هو هو نفسه الذي يريد رجل الثمانين أن يقولهء ولكنه تعلّم كيف 
يضبط عبارته ويقيّدها حتى لا تندفع في تعميماتٍ لا حق لها في إطلاقها؛ فقد يكون الشيء 
المعيّن الذي هو موضوع الحديث «أبيض» اللون» لكن «الأبيض» ليس على درجة واحدة 
E‏ واي قد ذكرث للقارئ في مناسبة سابقة, تلك اللوحة الفنية التي 
رأيتها في مُتحفٍ للفن الحديثء وهي لفنان له قيمته الكبرى في عالم الفن الحديث ولم يكن 
في اللوحة شيءٌ قط إلا مربّعات من اللون الأبيضء مع درجاتٍ مختلفة حتى ليرى الرائي 
عشرات من أطياف اللونء لكل طيفٍ منها ما يُميّزه عن سائر الأطياف» ومع ذلك فجميعها 
«أبيض». وهكذا يكون الفرق بين كاتب الأربعين وكاتب الثمانين؛ فالفكرة قد تكون واحدة 
في الحالتينء إلا أن رجل الأربعين كان يُطلقها بلا قيدء وأما رجل الثمانين فقد تعلّم مع 
طول الخبرة كيف يُحدَّد المطلق ليّبرز أوجه التبايّن بين جوانبه. 

وبعد أن أشبعت رغبتي في رؤية نفسي كيف كانت بدت مع «سلّفي» مناقشةً صامتة 
فيما أوردته في مقاله الغاضب. نعم فلقد خُيّل إليَ أنه كتّب ما كتّبه في اختلاجة الغضب 
مما كان يُنشر عندئذ من كتب التراث ويُشير إليها دون أن يسمّيهاء إلا أن الذي هاله في 
امقام الأول هو كثرتها كثرةٌ أفقدَُها التوازن في البنيان الثقافيء أو هكذا ظن رجل الأربعين, 
فهمست لنفسي قاتلًا: إنني لا أعلم الآن» وقد مرت أربعون عامًا أو ما يزيد عليهاء منذ 
كفت مقالة ونشر القديي ول اغد أذكن ماذا كاف مك الكت القدينة ال أخارت ق 
نفسي يومئذٍ ما أثارت» لكن الذي أذكُره جيدًا هو أنني كنت قد عُدتٌ منذ قريب من إقامة 
الا لم ر وم ا لكنها كامت إقامة ولت يق فلدفل: اللطرى :الاكىة الغاقية ينا 
شاهدت. وحسبنا أن كان ختامها قنبلين ذريتّين تسقطهما أمريكا على اليابان» إحداهما 
على مدينة هيروشيما والأخرى على مدينة ناجازاكي. وبتلك الضربة القاضية وضَّعّت تلك 
الحرب الضروس أوزارها - كما يقولون - وماذا يُجدي أمام مثات الألوف من البشر يُفتّك 
بهم فتگا في أقل من لمح البصرء ماذا يُجدي أن نقرأ للمقاتل الطيار الذي ألقى بالجحيم 
من عليائه على الأرض وأهلهاء أنه بكى بدمع سخين نا رأى عمود الدخان يَصْعد فيملاً 
حو لمعا تكد هاه LEGG EES BEE‏ فى ليحك كافون a‏ 
بينهم أهو الأصحٌ في اللغة أن نقول عنها «قنبلة أم أن نقول قنبرة»؟ فلما دار ببصره فيما 
حولّه من كت تدور بها عجلات المطابع عندئذٍ ألفى كثرتها الغالبة نشرًا للقديم فكتّب ما 
کت 


AY 
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قرات ما كتّبه رجل الأربعين فتساءلت: تثرى كم بقى عندك من سلّفك هذا ما يجعلكما 
إنسانًا واحدًا وكم تغرّر بيذكما بفعل الزمن وما يحمله للأحياء من خبرة تتحدد وتزداد يومًا 
بعد يوم؟ ها هنا رأيث أن أجري حوارًا هادنًا بين الرجلين: ابن الثمانين وسلفه ابن الأربعين» 
ليتبيّن من الحوار كم بقي برغم الزمن وكم تغير. 


رجل الثمانين: قرت مقالك عن «نشر القديم» فوجدتّنى راضيًا عنك حيناء متشکگا 
A E AES‏ بده هق قولك: نا إن EELS‏ 
هذه الأيام من كُتب العرب الأقدّمين لا تساوي قيمثه قيمة الورق الذي طُّبع عليهء وليت 
الأمر في ضرره يقف عند حدّ انعدام قيمته» بل إنه ليُعيد لنا جوا فكرياء قد يَضطرنا 
سعط راذا إل ی و مدع کک ر و ا 
بالزمان القهقرى» ولسث أدري بأي حَلق أصيح حتى تُسمّع الصيحة. فأقول: إننا يا قوم 
في واد والدنيا الجديدة في واد آخر.» وسلاحظاتي على: قولك هذا تدور حول كلمات وردت 
فيهاء أجريتّها على قلمكَ بغير حساب» وكانت تتطلّب ما يُحدّدهاء فبأي مقياس تزن «قيمة» 
الكتاب المنشور عن القدماء؟ لو كانت كل «قيمة» الكتاب عندك هي ما فيه من معلومات 
تنفع قارئها في صنع الأشياء» كأن يعرف منها كيف يزرع الأرض وكيف يُنجّر الخشب أو 
يَصهّر الحديدء فقد بعُدتَ عن الصواب؛ لأن ذلك كله - على ضرورته - إنما هو جانب 
من النفع؛ لكنَّ هنالك جانيًا آخر يراد له أن يشيع» وهو العمل على تشكيل «الرؤية» العامة 
التي ينظر بها الإنسان إلى العالم وما فيه وما يؤدي إليه» وها هنا تختلف الشعوب. ونحن 
وإن كنا نتشابه مع غيرنا في الوسائل التي يجب أن نتوسّلّها في زراعة الأرض وفي نجارة 
الكضبي ر ضهو تك افا نة منتميق بر خاصنة إل الهياة الدفاء أ مكذا 
ينبغي أن نكون. وتلك الرؤية «العربية» المنشودة وسائلها كثيرة منها أن نضع أنفسنا - 
عامدين - آنّا بعد آن مع أسلافنا في مناخ واحد, لننظر معًا بعين واحدة ولنسمع معًا بأذن 
ونه وی و ومن ماه المشاركة ينشاً الألف بيننا وبينهم» لكننا 
بعد ذلك أحرارٌء نستقل بذواتنا في مواجهة دنيانا. وليس في ذلك تناقض كما قد يبدى؛ فأنت 
قد تلاعب طفلكَ فتتقمّص معه روح طفولته لتتودّق الصلة الروحية بينك وبينه؛ ولا بد لك 
بعد تلك اللحظة الوجدانية أن تعود إلى حقيقتك رجلا ناضجًا يواجه الحياة بما تقتضيه, 
فلو أنك قد استحضرت هذا الفارق حين كتبتَ لتقول عن كثير من القديم الذي ننشره لا 
تساوي قيمته الورق الذي طبع عليه ثم وجدتَ أن ذلك القت الذي يشغلنا أحيانًا لا هو 
مما ينفع في الجانب العملي من الحياةء ولا هو مما يربط النفوس ليتألّف حاضرٌ وماض» 


AY 


لاقتربت من الصوابء فلعلنا متفقان على أن «قيمة» الكتاب القديم لا تنحصر في النفع 
العملي المباشر وحده» بل لا بد أن يُضاف نفعٌ آخرء هو القدرة على إحداث الأثّر النفيس 
المطلوب فيما يتصل بين سلفٍ وخلف لتتواصل الحلقات في وجدان الأمة الواحدة. 

لقت رون نقطة أل قينا تخ من عبارتك التي أسلفتهاء نيف لديا تفط 
ثانية وأكتفي» وهي عن الصيحة التي أردت أن تصيح بهاء لتقول للقوم: إننا يا قوم في واد 
والدنيا الجديدة في وان آخر. وإني لأصيح معك الصيحة نفسهاء بعد أن نتفق على أن الد 
الجديدة هذه أُمقطّت فيها قنبلتان ذريّتَان على هيروشيما وناجازاكي» فنحن وإن كنا دود 
لأنفسنا أن نشارك دنيانا في علومها الجديدة - ذّرية وغير دّرية - إلا أننا نود كذلك لو 
أعطينا دنيانا شينًا مما عندناء والذي عندنا هو عقيدة في «التوحيد» لو سرت بكل قَوّتها في 
قلوب البشرء لنتج عنها بالضرورة تود للإنسان المعاصرء يشفيه من التمزّق النفسي الذي 
جعلّه يرتفع بالعلم إلى ذروة ويهوي في الوقت نفسه إلى هاوية تعمي بصيرته حتى ليقذفٌ 
بلدانًا بأشرها بقنابله التي صنعها بعلمه. إن علوم دنيانا الجديدة قد وُضعّت ثمارها في 
أبن هجفؤة غا فا معطي افعو إل اتون وات وان اعابت كيت ليعتدل 
الميزان؟ 

رجل الأربعين: قد تكون على كثير من الصواب فيما ذكرته من ضرورة النظر إلى 
الحقائق من مختلف جوانبهاء حتى لا يضيع منها جانبٌ لحساب جانب آخر. على أنني 
لم أرفض الكتاب القديم على إطلاقه؛ فقد ألحقتٌ بعبارتى المذكورة عبارةً أقرر فيها: «إن 
إخراجّه واستنفاد الورق والحبر فيه إذا قام إلى جانبه ألفُ كتابء مما ينقل إلينا ثمار 
المدنية الحاضرة والفكر المعاصر لما كان هناك موضع للشكوى ...» 

رجل الثمانين: نعم قرأث لك ذلك فأعجبني أن تطالب بنسبة صحيحة في عناصر 
الغذاء الثقافي الذي نُقدّمه ولكني عجبث للنسبة الحسابية التي ذكرتّها وهي أن يكون مع 
كل كتاب ننشره عن القدماءء ألف كتاب ننقل بها فكر الحضارة القائمة. إن الأمر يا أخي 
ليس رهوا بعد ما ننشره من هذا ومن ذاك» بل هو مرهونٌ بما «يوحي» إلى القارئ 
بانطباع يساعده على نسج الشخصية العربية الجديدة ال ا تسر وجوهرها 
أن يكون العربي عربيًا قادرًا على مواجهة عصره وتحدياته» فإن جاء هذا الإيحاء من قديم 
أو جاء من حديث فمرحبًا به في الحالتين. أما الذي نرفضه - قديمًا كان أو حديقًا - فهو 
أن يجيء الكتاب عاملًا على الهدم وليس عاملًا على البناء. 


A 
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رجل الأربعين: عفوًا سيدي؛ فأخثى أن يفهم الناس من قولك هذاء أنه إذا عبّأ المواطن 
العربى نفسه من مصادر القدماء وحدّهم ففى ذلك ما يكفى إذا كانت المادة المحصّلة 
غاملة كلها عرحيتك الشخصية الدوينة الحويد O‏ قةا لفرق N‏ كنا جد فول 2 
ألوفًاء بل عشرات الألوف وربما مثاتها ممن مَلَنُوا حواصلهم من الزاد الموروث, ثم عاشوا في 
غيبة تامة عما يعجٌّ به عصرهم من أفكار وفنون ومشكلاتء فتلك عزلة قاتلةء أدّت بنا إلى 
كوارت متلاحقة تكرثنا؛ لأنها تقتحم علينا حياتنا من حيث لا ندريء ومن أين لنا الدراية 
إذا أغلقنا 9 11 
0 فقد قلت ما يأتي: ل 
إن كل أنواع العزلة ماران النحياة إذا ا ن تكون حياة خصبة مليئة. إلا إذا 
kl‏ قتة فيها استعدادٌ لما بعدها. ل م ل ا 
عن سائر العالم؛ فليس الفكر طاحونة تدور في الهواء ولا تطحن شينًا إنما الفكر يدور في 
بحوث علمية حول موضوع من الطبيعة أو الكيمياء أو عن نباتٍ وحيوان ونفس واجتماع 
واقتصاد وتجارة وزراعة وصناعةء وعن حرب وسياسة ونُظم في الحكم وفي التربية والتعليم 
وغير ذلك. وفي كل هذه الأمور يكتّب المؤلفون من علماء الغرب عشرات الكتب تلو عشراتها 
ل ات اوک فلو مادا الوا فهل نترك هذه الأكداس الفكرية كلها لننطوي على 
أنفسنا في جب مظلم؟ ... إلخ.» 
رجل الثمانين: إذا عدّلت من عبارة «جْبّ مظلم» ما يجعلها تشير إلى غرفة غنية بما 
فيهاء لولا أن نوافذها مغلقةٌ وجدتّني على استعداد بأن أوقع معك على صِدقٍ ما ذهبت إليه. 


هكذا مضى الرجلان؛ رجل الثمانين ورجل الأربعين في حوار حول ما كتبه ابن الأربعين 
عن نشر التراث القديم» لكنه حوار جرى هينًا لينا هادا لما كان بين الرجلّين من صلة 
القربى؛ فلم يكن أكبرهما يتجاهل أن رفيقه هو أخوه الأصغرء كلاء ولا كان أصغرهما 
يستهين بأن مُحاوره قد أضاف إلى علمه وخبرته حصيلة جمعها خلال أربعين سنةٌ تفصل 
بينهماء بل إن رجل الثمانين حين قرأ ما كان قد كتبه ابن الأربعين, أَحسٌ كأنه یری شبابه 
في مرآة فتذكّر كم تومّحّت فيه حرارة الشباب طموحًا وقدرة وجرأة ووضوح هدفء لكن 
ذلك كله لم يعد يشفع له عند أخيه الأكبر تسرعًا في الحكم وبصفة خاصة حين يُقيم 
ذلك الحكم على تشبيهات أخَّاذة بجمال فكرتها وصياغتها معّاء لكنها عند منطلق العقل 
موضع شك في صوابهاء ومن ذلك تشبيهان أجراهما الكاتب الأصغر فيما كتبه عن «نشر 
القديم» وحقا لقد أجراهما بدقة في التصوير وبقلم يعرف كيف يصوغ العبارة وبنى عليها 


Ao 


أحكامه» فهل أصابت الأحكام؟ فقد زعم في التشبيه الأول أن الكتاب القديم هو عندنا ‏ 
نحن المحدّثين - أقرب إلى تحفة نُعنى بها ونرعاهاء منه إلى كتاب نبحث في صفحاته عمًا 
ينفع حياتنا الحاضرة ويُثريهاء ثم راح يبني على هذا التصوير ما يبنيه. فيقول ما معناه 
إن النسبة بينه - أي الكتاب القديم - وبين المؤلّفات التي تحمل علمًا جديدًا ومشاعرَ 
جديدة» يجب أن تتوازى مع النسبة بين متحف الآثار - أو متاحفها مهما بلغ عددّها - 
وبين سائر المباني التي يسكنها الناس» ويتاجرون فيها أو يُعلّمون فيها أبنائهم. إن هذه 
الأخيرة إنما أك ليعيش فيها الناس» وأما المتحف فيّزار للفرجة أو للجيرة. وما دام الأمر 
كذلك بين قديم وجديد وجب أن تكون هذه هي نفسها النسبة التي نراعيها فيما نحييه 
من ثراث الصلب وبالقياس إلى ما ننقله عن المحدّثين أو ما تفه تأليقًا جديدًا. 

وأما التشبيه الثاني فقد أقامه بين موقفنا العاطف إزاء كتاب قديم ننشره وبين موقف 
عاطف يوازيه؛ حين يقع أحدنا في خزائن كتبه وأوراقه؛ على كراسة قديمة كان يكتب فيها 
موضوعات الإنشاء وهو صغير. إنه لا يُمرّق الكراسة ولا يُلقي بها في سلة المهملات» بل 
يبتسم لها ابتسامة إشفاقء ويمسحٌ عنها الغبار» ويتخير لها مكانًا ملائمًا في خزائنه» فهل 
أصاب كاتب الأربعين في التشبيهين من حيث صلاحيتهما لاستخراج الآحكام على حركة 
إحيائنا لتراثنا العربي؟ إن أصحاب الفكر المنهجي يعلّمون أن اللجوء إلى التشبيه منزلقٌ 
خطير للوقوع في الخطأ؛ إذ يندّر جدا أن يكون التطائُق كاملا بين المشبّه والمشبّه به؛ ومن 
َم يجيء خطأ النتائج التي AEG‏ تحد رون التاحقى E USA‏ 
العلمي على تشبيهات. 

وعلى ذلك فانظر إلى التشبيه الأول عند صاحبنا رجل الأربعين حين جعل الكتاب 
القديم ننشره لنحيي جانبًا من تراث السلف» هو أشبه بالتحفة نحنو عليها ونرعاها منه 
إلى الكتاب تَّدرْسُه ونتفع بما فيه فهل يصدق هذا القول على كتب تحتوي على شيء من 
علوم اللغة العربية؟ هل يَصدّق على فقه الفقهاء الكبار؟ هل يصدّق على كتب التاريخ 
وكتب الرحلات؟ ثم هل يصدّق على ديوان الشعر العربي؟ هل يصدّق على كتب المتصوفة 
الكبار» التي عبرو فيها عن حالاتهم الروحية والنفسية في مجاهداتهم الصوفية؟ هل يصدّق 
على النثر الفني الغني عند أدباء النثر؟ هل يصدّق على بعض الجوانب العلمية الخالصة في 
هذه الاو الطديعية و ؟ إذن :قاين كل ها هه رات النلف هو أقزن إل كان 
المتاحف كما زعم. وشيء كهذا يُقال عن التشبيه بكراسة الإنشاء في سنوات الدراسة الأولىء 
يعثر عليها صاحبها إِيّان رجولته أو شيخوخته؛ فليست كُتب اللغة التي خلَّقَها الخليل 
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العربي بين حاضره وماضيه 


وسيبويه من قبيل الكراسات القديمة نحنو عليها كما يحنو الوالد على صغاره» وليس شعر 
أبي العلاء المعري» أو من شتت من فحول الشعر العربي من قبيل الكراسات القديمةء لا 
ولا فقه مالك والشافعي وابن حنبل وأبي حنيفة شبيهًا بالكراسة القديمة. وهكذا قل في 
ذخائر الماضيء التي كُتبّت لتبقى موضوعًا ومنهمًا. 
إنه شيءٌ من الجمال الأدبي في صياغة تشبيهِ فاسد. أدى بصاحبه إلى خطأ في حكمه 
على قضية كبرى في حياتنا الثقافية. وإن الروابط الوثيقة والحميمة التى تربط كاتب هذه 
السطور وهى في ثمانينياته» بذلك الكاتب الأربعيني لتجعله على يقين من صدق النوايا عند 
ااي ن من النوايا له مكو ل الك هوا و الوقوع :فى مكل هذا الخطاً 
عند صاحبنا وأمثاله - وهم كثيرون - هو الحكم على قضية كبرى» كقضية التراث العربي 
إحيائه» وكأنهم يحكمون على سطر واحد من صفحة واحدة في كتاب واحد» وربما كانت 
ويلقنا إلى التجاة من الوقوع في مثل هذا الخظا هي أن تنظن إلى المجموغة الكبرى من 
زاوية مفرداتهاء وعندئذ لا يكون سؤالنا إلى ماضينا العربي هو: هل نُحيي ذلك الماضي 
أو نتركه في مخابئه؟ بل ننصرف بسؤالنا نحو المجموعة كتابًا كتايًا؛ فلا ترك 
الحكم لفرن واحد معين مهما بِلَعَّت درايته؛ فمن المغالطات العجيبة أن يسود فينا ظن 
أن للتراث العربي علماءه الخاصين والمختصين» برغم تنوٌع موادّه تنوعًا يتناسب مع عدة 
قرون نشأ خلالها ذلك الجسم الهائل الذي نُسمّيه بكلمة واحدة هي كلمة «تراث»» كما 
يتناسب كذلك مع عشرات الألوف من رجال العلم والأدب الذين أنتجوه. ومع هذه الكثرة 
الهائلة على امتداد ذلك الزمن الطويل يُصوٌّر لنا الوهم أن فلات أو علَّانًا من الناس عالمٌ 
بالتراث وله كلمته المسموعةء فيما يُّنشّر منه وما لا يُنشرء مع أن البداهة تقضي بأن يُتركَ 
الرأي لأصحاب العلم في كل ميدان. على أن يُضاف إلى ذلك وجوب الأولوية لما عساه أن 
يكون أقرب من سواه في قوة الإيحاء بالنهوض. 
إن ضخامة سؤالٍ يطرحه إنسان على نفسه بحدًا له عن جواب غالبًا ما تحدٌ من قدرة 
اللا A‏ عن سقاله ورين سكل ا کے لن ا تلط فكو عل 
عنصر فرديٌّ واحد من عناصر المسألة المعروضة؛ فبدل أن يسأل العربي نفسه قائلًا: على 
أي نحو أجعل الصلة بين حاضر حياتي وماضي الأمة العربية؟ يستطيع أن ينصرف بسؤاله 
بای دئ ودم إل حاكتزة هو وكيف يرقط يعاضيه هو ي دود حياته القرديةو عندئذ 


قد تلمع أمامه حقيقة كبرى استنادًا إلى حقيقة فردية صغرى. ولقد قدَّمَت لنا المصادفة 
البحتة في غضون حديثنا هذا أن رجع كاتب هذه السطور وهو في ثمانينيات عمره إلى شيء 


AV 


كتبه وهو في أوائل الأربعينيات في موضوع العلاقة الثقافية بين حاضر العربي وماضيهء 
ولم يكن هذا الكاتب يتذكّر مما كتّبه في لحظة ماضيه شيتًاء اللهم إلا أنه كان قد كتب 
ذات يوم بعيد مقالة عن نشر التراث» ودفعه التطلّ إلى البحث عن تلك المقالة في مظاتهاء 
خن وحدها وقراها اسمن فيه نا اني ا ا ا ا معنا وهاه إل زوق 
قصيرة يُناقش فيها نفسه أين الصواب فيما وقع في الماضي وأين الخطأ ولماذا أخطأ حين 
أخطأ؟ إذن فقد كانت استعادة لحظة فكرية ماضية من مجرى حياته الفردية مناسبة 
أثارت حوارًا داخلياء ربما أفاد منه هى في توضيح رؤيته. بل صادقت کلمات حواره هذا 
قارتًا يتابعه بفكرة قبولًا أو تعديلا أو رفضًاء فيعمل كل ذلك عنده على توضيح رؤيته 
كذلك» فماذا لو وسّعنا رقعة هذا المثل الصغير الفردي الواحدء لننتقل بعقولنا إلى أفق 
أوسع: بأن نجعل الأمة العربية تُحاور ماضيها؟ فكيف يتم لها ذلك إلا - أولا - بن يجد 
القارئ العربي مسألة تقع في دائرة اهتمامه وقد تعرّض للرأي فيها كاتبٌ من أبناء الماضيء 
و ثانيًا - بألا يحيط القارئ العربي الجديد زميله الماضي بهالة التقديس؛ ومن كم ينفتح 
أمامه مجال الحوار الحر بين عربيٌ وعربي باعدَ بينهما الزمنء لكن بقيّت بينهما مسألة 
مارك مما رسن عضا حرا من الحياة العربية أى الحياة الإنسانية على إطلاقها. 

وانظر إلى أمثلة حيّة في نفر من أعلام الفكر العربي الحديثء تجد هؤلاء الأعلام قد 
استمدٌوا عظمتهم من مثل هذا اللقاء بين عربي جديد وعربيٌ قديم في موضوع مشتركء 
فكان ها كان ا ا وک كنا لف مق مره که جن ذا لم 
كن قن انكف بالشعراء العرث الان كما الحقى؟ وكد كنا لتفقه من قدرة معطي 
عبد الرازق إذا لم يكن قد أدار فكره في فلسفة الفلاسفة وفقه الفقهاء من العرب الأقدمين؟ 
وكم كنا لنفقد من عباس العقاد إذا لم يكن قد عاش مع البطولات العربية في أبطالها 
كما عاش» وكم كنا لنفقد من مصطفى صادق الرافعى إذا لم يكن قد اتجه بقلبه وبعقله 
کیال وك كنا لف ى بعالم الك ااك يكل اه شرق كما اتقون م 
ادرا الف وك ا لضفه من ت درفن الك ل ن اة التفطتا أف 
الكهف وشهرزاد والسلطان الحائر وغيرها من التراث العربي؟ وهكذا تستطيع أن تراجع 
أعلام حياتنا الثقافية واحدًا واحدًا لتجد الكثرة الغالبة منهم قد انقدّحّت لهم شرارة الموهبة 
عندما مسّت مواهبهم كنوز الأقدمين. وهكذا يكون العربي الموهوب بين حاضره وماضيه. 

الإحياء في كل معدّى من معانيه لا بد أن يتضمن بث الحياة فيما لم يعد حيّاء وبث 
الحياة في كل معنَّى من معانيه لا يتحقق إلا إذا سرى في كائن حيٌ؛ فعناصر التربة الكامنة 
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العربي بين حاضره وماضيه 


في الأرض تمتصّها جذور الشجرة فتّحييها حين تمتصّها وتجعلها قابلة لأن تسري في كيان 
الشجرة فتتغذَّى بغذائها وتنم بنمائها وتُثمر بأثمارها. وهكذا أيضًا يكون إحياء الماضي 
بإحياء مأثوراته» فافرض - متلا - أن شاعرًا عربيًا قديمًا ترك ديوانًا من شعره» لكن 
ذلك الديوان مرّت عليه أصابع الإهمال لتغرقه في هاوية النسيان» ثم يحدّث أن يقيض الله 
مكانياهكا أدينا مهدا اسمن فدهم. احا فماذا :غساه صانم ته أيكفى أن يحتف وأن 
ينشره على ورق أبيضء فإذا بالديوان بعد بعثه قد رُكن على رفوف المكتبات؟ إنه لو كان 
ذلك مو هسرد اتکی اتی اشا لا يقطف کر هما كان محا دل يعاد الوم 
إلا أن نكون قد بدّلناه كفدًا جديدًا بكفن أبلاه الزمن والإهمالء ثم هل يكفي أن تضاف إلى 
تدر خظوة ففرا قا أن فل یف ف عو طون فلن دون أن تعمل لزنا القراءة 
وهذا الحفظ على أن يهتنَّ بالشعر وجدان قارئه وحافظه. إنه لو كان ذلك هو كل ما حدّث 
فلا يكون قد حدّث للديوان القديم المنشور سوى أن نزل من رفّه ليمشي بين الناس على 
رجليهء إنه بكل ذلك لم تخد إليه حياةء وإنما يُبعث الديوان ن حيًا إذا ما تمقله قُراؤه تملا 
توحّدَت به قلوبهم مع قلب الشاعرء فأحسُوا ما أحسّه الشاعن واوا ها راه وسمعوا ما 
سمعه» ولو للحظاتٍ خاطفة؛ ففي تلك اللحظات تتوحّد هُوية العربي الجديد مع هُوية 
الشاعر القديم» ثم تمضي اللحظات لكنها تترك وراءها أثرًا عند فَرّاء الديوان قد يكون 
خافيًا خافنًا أول الأمرء لكنه بعد أن يُضاف إليه على امتداد الأيام أثرٌ وأثرٌ وثالث ورابع 
تكون خيوط الانتماء العريى قد نَسحّت في النفوس نسجًا قوياء وكأنما السلف والخلف قد 
اجتمعوا معًا على صغيدٍ واحد. 

إننا لا نطالب العربي الجديد الذي يتلقّى نتاج سلفه أن يأخذه شيءٌ من خشوع أو 
خضوع» يكوق موت ا أن :ضفن أمام لله لايل ارجح أذ نيحد الكلفب فى أعمال 
سلفه قصورًا إذا قيس بما قد تَّراكُم للخلف من خبرة السنينء بل الذي نريده هو أن يتلقى 
العربى الجديد أعمال سلّفه بالحب والنقد معّاء لينشأ في نفسه ما يشبه الحوار» وبمثل هذا 
الحوان الخ ف فدح قرا الإيحاء الذى يكلوه اباي فيكون ق هذه الحالة شاعا يحل 
E O NET‏ 

إنه ليّخيّل لهذا الكاتب» أن خطأ ما يقع لذا عندما نتحدث عن إحياء الماضي في قلويذا 
اا كفوزة: وؤها كان موم ذلك" الفا هو أننا وا مسق رر العلاقة ين طرق 
الموقف؛ ففي الموقف طرفان؛ الموروث عن الماضي من جهةء والإنسان الجديد الذي ريد له 
أن ينعم وأن ينتفع بهذا الموروث. والخطأ الذي أشرت إليه هو أننا ننظر إلى الأمر وكأنه 
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أمر تكليفٍ؛ فهنالك واجب قوميّ يفرض نفسه علينا وهنالك مواطنون محدّثون لا بد لهم 
من الاضطلاع بهذا الواجبء فكأننا بهذه النظرة نعطي الأولوية للماضي وموروثهء لتقع 
التبعية على العصر الحاضر وأبنائه. والأقرب إلى الصواب هو أن نعكس الترتيب في أذهاننا 
بحيث نبدأ من حياة العربي الجديد وكيف نعلو بها لننتهي إلى أن إحياء شيءِ من فكر 
الان ون تحورهم قد مكون [حَذى الوسائل الفثالة فى ذلك السام الذي آردناةة إذا 
نحن عرفنا كيف تُحييه في النفوس» فالغاية المنشودة هي العربي الجديد والرقي بحياته 
فاده وووكاء .ومن الوساط!الحفقة لتنا العافة أن تكو عل اا حه اه من اة 
زاوية اختارها لنفسه؛ فالماضي وما ترگه لنا واسعٌ سَعَة المحيطات» بعد أن نتصوّر تلك 
المحيطات وقد انقلب أجاجها عذيبًا. وليس المطلوب من كل فردٍ عربي على حدة أن يشرب 
المحيط؛ بل إنه ليكفينا أن تصل إلى كل مواطن شربةٌ ماء يستسيغها فترويه. 
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لا أستطيع أن أحضّر لك الصفات الأساسية التى ذگرها رجال الفكر على اختلاف عصورهم 
وشعوبهم» كل من وجهة نظره. ليُّميّزوا بها الإنسان من سائر خلق الله» وربما كان أكثر تلك 
الصفات شيوعًاء صفة «العقل», على تفاوت شديد بعد ذلك في فهم الناس لكلمة «العقل» 
هذهء وإن يكن معناها المقصود مُحدَّدًا قاطع التحديد» عند أول من أبرز هذه الصفة مميرًا 
للإنسان» وأعني أرسطو فيلسوف اليونان» وذلك حين جعل تعريفه للإنسان أنه «الحيوان 
الناطق» قاصدًا ب «النطق» هنا قدرة الإنسان على التفكير العقلي الذي يعرف كيف يستدل 
النتائج من مقدماتها استدلالًا صحيمًا. لكن تاريخ الفكر قد شهد رجالا آخرين بتعريفات 
أخوئ لما يُميّز الإنسان؛ فمرة ھی «الإرادة»» ومرة ھی «الشعور»» والشعور الدينى بصفة 
خاصة. 

والراجح عند هذا الكاتب» هو أنها صفاتٌ تصدّق كلها على الإنسان مجتمعةء ويمكن 
بعد ذلك ترتيبها ترتيبًا يُبيّن أيها أسبق من أيها. ومهما يكن الأمر في ذلك» فإن صفة من تلك 
الصفات المميزة للإنسان» تلفت نظري من ناحيتّين؛ الأولى أنها نادرًا ما تذكرء الثانية أنها 
تلزم للعربي في عصره هذا؛ لأنها قد تنيّهه إلى ما هو غافل عنه» برغم ضرورته وحيويته؛ 
وأعني بتلك الصفة ما قد عبر عنه الشاعر الإنجليزي الرومانسي من شعراء الكوكبة العظيمة 
التي هرت في مرحلة مبكرة من القرن الماضيء وهو الشاعر «شلي» في قوله عن الإنسان 
إنه هو ذلك الذي ينظر قبل ويعدء قاصدًا بذلك أنه هو الذي يتميز بذاكرة تحفظ له الماضي 
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وتعيده أينما استدعى وكيفماء ثم يتميز كذلك برؤية المستقبل المرجُو قبل وقوعه. نعم إنه 
يمكن القول عن سائر الكائنات الحية» من نبات ومن حيوانء أن في طبائعها ما يفعل فعل 
الذاكرة» وما يودي شيئًا يشبه استباق المستقبل قبل وقوعه» وإلا فكيف نضع البذرة المعيّنة 
من نباتٍ معين» فإذا هي تعيد تاريخ ذلك النبات مرحلة مرحلة؟! وكيف يحدث لهذا النبات 
نفسه أن تجيء مراحل نموه على النحو الذي يؤدي إلى الثمرة ذاتها التي أخرجها أسلافه؟! 
وما نقوله في هذا عن النبات» نقول أكثر منه على الحيوانء لكن الإنسان كدي لك حرطل 
له فوقف خاصن يمدزه:ق اسشدعاء الماضى واستشراف المشتقيل» وفو أنه يُدَنَ لنفسة ماذا 
يريد استدعاءه من ماضيه وماذا لا يريده في اللحظة المعيّنة كما يُديِّر لنفسه كذلك كيف 
يريد لصورة مستقبله أن يكون» فإذا كانت بذرة القمح لا تستطيع إلا أن تُخرج نباتها 
كما كان أخرجه أسلافهاء والثور مع البقرة لا يملكان إلا أن يجىء النسل ثورًا أو بقرة على 
غرار ما قد حدث في نوعهما في أجياله السابقةء فإن الإنسان وحده هو الذي يتحكّم فيما 
يستدعيه من مخزونات الماضي» ليستثمره في حاضره على أية صورة شاء كما يتحكّم في 
تصور المستقبل الذي يريده ويسعى إلى تحقيقه. 

لكن النظر إلى ما هو 0 وما هو «بعدُ» - أخدًا بالصياغة التي صاغها الشاعر 
«شلي» - إنما هما الطرفان اللذان تتوسّطهما لحظة «الحاضر». وسؤالنا المطروح هو عن 
موقف العربي اليوم بين حاضره وماضيه؛ ولم نذكُر «المستقبل» في سؤالنا ذكرًا صريمًا؛ لأن 
تصوره إنما يتولّد بالضرورة بناءً على الطريقة التي يجمع بها الإنسان ماضيه وحاضره. 
وإنى لأخشى أن تقع هذه التقسيمات في نفس القارئ موقع التهاويم المجردة التى لا 
صلة بينها وبين حياتة الفعلية كما يحياهاء مع أنه لى نظر إلى نفسه من باطنء وجدها 
تحمل له في وقتِ واحد ماضيه وحاضره وما يرجوه في مستقبله» إلا أن التفاوت بين 
الأفراد في درجات وعيهم بالأبعاد الثلاثةء هو تفاوت شديدء بمقدار ما يختلفون فيه من 
درجات وعيهم» وعلمهم» وخبرتهم» ودقة إحساسهم بما حولهم. إنك أنت بمفردكء وأنا 
بمفردي» وهو بمفرده» وهي بمفردهاء وكل إنسان على وجه الأرض بمفرده» يحمل في 
أصلايه وأعصابه ر هذا الذي نطلق عليه اسم «الماضي» مع الذي نطلق عليه اسم «الحاضر» 
مع تصور ما نتوقع حدوثه غدًا أو بعد غدِء مما خططنا لحدوثه» فتجيء الأحداث مواتيةٌ 
فيتحققء أو لا تجيء فلا يتحقق كما تصورناه. وبعبارة أخرى ريما كانت أوضح وأقرب 
إلى الأفهام» أقول إننا حين نتحدث عن «حاضر» العربي وعن «ماضيه» فإنما ينصبٌ حديثنا 
على حالات «داخل» الإنسان» وليس على أشياءً خارجه؛ وإذا كنا نستهدف أن نغبّر من وقفة 
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ا حوفة تعن عاشي ومن عاش اهما 

إنني في هذا الموضع من سياق الحديث» حريصٌ كل الحرص على أن يتأكد للقارئ 
ف وخوم اشع اوا هافو ماعا وما غير ا حمق اف ماهر عن 
حياته الواقعية ألتي يحياها كل لحظةء وليس هو نسجًا من خيال قد لا يكون ذا صلة 
وكيقة ل ود ولذلك أدضوه ال فن داكرة الك يق يجيت تخصرها ق فك ا 
فقط من حياتك» هي يومك الذي أنت فيه» وأمسكء وغدكء وبعد ذلك نسأل: أين تلتقي هذه 
اباد الك مل تراها مجتمعة مقا عل قارع الطررق أو ف غر فة من غرف مزاك لق 
بل إنها لا توجد ولا تلتقى إلا في رأسك أنت» فما حدث بالأمس مما تعرفه موجود في ذاكرتك 
الآن؛ أي إنه بالنسبة إليك لم يعد ماضيّاء بل هى حاضرٌ مع الحاضرء وكذلك قل عن غدك. 
إنة الم نوكه ی الكن توفع ما یکات ف می ن بخواظرك الأن؟ أ[ كاعر ت 
حاضرك» وأما يومك هذا الذي يتوسّط بين أمسك وغدك» فإذا استثنينا منه اللحظة العابرة 
التي أنت فيهاء تراه ما تراه وتسمع ما تسمعه» وتعاني ما تعانيه» وجدنا أن بقية لحظاته 
إما مضت مع الماضي المحفوظ في ذاكرتك» وإما هو جزءٌ يُضاف إلى مستقبلٍ لم يُولّد بعد 
ومعوية E O a a‏ الف روا علو ردك ان 
يتحقق. ومعنى ذلك كله أنك تحمل معك ماضيك ومستقبلك في كل لحظة حاضرة: فإذا 
أردنا لأي شيء من هذه الأقسام أن يتغير فلن يكون التغيّر إلا في شخصك أنت وما انطوى 
عليه. 

وأزيد الأمر وضوحًا وتوضيحًاء فأقول ليس «الماضي» شينًا قائمًا فيما هو قائم حولناء 
وإلا لما كان «ماضيًا»؛ فكل ما هو قائم» تقع عليه العين» وتسمعه الأذن» وتمسّه الأيديء 
هو «حاضر» حتى ولو كان الذي صنعه قد مضى وترك وراءه ما صنع» الهرم الأكبر شيء 
حاضر كأي شيءٍ آخر ذي وجودٍ حقيقي في عالم الأشياء» والذي مضى هو خوفو والذين 
أقاضوا له الو روان ال تن حاکن أبدينا لكل مق آراد أن يسم شعرة» والذي 
مضى هو شخص المتنبيء فإذا سُئلنا: أين هو «ماضينا» الذي يراد لنا أن ننسج خيوطه في 
ثوب «حاضرنا»؟ أجبنا بأن ماضينا بهذا المعنى الحيء هو ما «نعلمه» عنه؛ أي إنه موجودٌ 
مدو عاق :ختا فد بالقدار خقسه الذى كو تجا في به ف رعوييةا وف وكيا ول بسر كنا 
كثيرًا بكثير وقليلًا بقليل» فإذا كنت - مثلا - لا تعرف معرفة المتذوق الواعيء إلا بينًا 
واحدًا من ماضي الشعر العربي» كان «الماضي» العربي فيما يختص بالشعر, هو عندك بيت 
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واحد» حتى ولو كان في بيتك خزائنُ تحتوي على ألف ديوان مما وَرثناه في مجال الشعر. 
لقد كتب الفقهاء الأقدمون ما كتبوه في فقه العقيدة وف فقه الشريعةء فإذا لم تكن قد 
«عرفتَ» شينًا منه. كان ماضينا في هذا الميدان بالنسبة إليك صفرًاء وكأنه لم يكن لنا ماض 
فيه حكن ولن ل دان الكقب. فيه كل ما عاف لكا الفا ةا مط غا عق أحود 
ورق» وفي صورة هي أجمل ما تستطيعه المطابع. وهكذا لا يكون لماضي الإنسان وجودٌ حي 
مؤثرء إلا إذا كان ن مُحصّلًا في أذهاننا على نحو يتيح له أن ن يكون جزءًا لا يتجزاً من حياتنا 
الواعية. ولا فرق في هذا بين أن نتحدث عن فردٍ واحد من الناس وما قد دس في وعيه ‏ 
الظاهر منه والباطن - من خبرات ومؤثّراتء وبين أن نتحدث عن الأمة بأشرهاء فماضيها 
الحي المؤثّر إنما هو على وجه التحديد» ما قد وجد طريقه إلى أذهانهم وإلى قلويهم؛ ثم 
ظهر في تشكيل سلوكهم وفي تعيين أهدافهم وفي طرائق تقويمهم للأشياء والمواقف قبولا 
ورفضًا. 

وهنا نلفت الأنظار إلى فكرة ريما كان الشاعر «ت. س. إليوت» (صاحب قصيدة 
«الأرض اليباب» التي وفاها تُقَادنا عرضًا وتحليلًا) أقول إنها فكرة ربما كان «إليوت» أكثر 
القادرين شرحًا لهاء وأعني بها أن ثقافة الأمة المعيّنة في حقبةٍ معيّنةء هي حاصل جمع ما 
E‏ اووس من ASE SS UES GEGE‏ 
يعلم إلا جزءًا يسيرًا مما نسمّيه بوجه عام وشامل «ثقافة الأمة» الذي هو فردٌ من أفرادهاء 
وهذه الفكرة مفيدة في سياق حديثنا هذا؛ فنحن نتحدث الآن عن «ماضي» الأمة أين نراه؟! 
ونجيب بأنه هو ما قد وجد سبيلّه من الموروث عن أسلافنا إلى تيار الحياة الجاريةء فهو 
کامنْ في خواطرهم» مُثْيرٌ لمشاعرهم: مُتمكّلٌ في مسالكهم. وإن ذلك كله لا يتحقق لكل فردٍ 
على حدةء بل يكون حسابه بالنظر إلى مجموع الأفراد. 

فكم - يا ثُرى - نجد من الماضي ما هو قائمٌ في حياة الناس» فكرًا ووجدانًا وسلوگا؟ 
ثم لا يكفينا أن نجيب عن هذا السؤال وهو قائمٌ برأسه مبتورٌُ الصلة بأطرافٍ أخرى لها 
معظم الخطر في حياتنا؛ إذ قد يكون ما هو مُحصّل من ذلك في الأذهان والوجدان والسلوك» 
أضخم مما نريد؛ فهو إذا تضخَّم فربما تحوّل إلى قيدٍ يعرقل سيرنا مع مستلزمات الحياة 
الحاضرةء وكذلك قد يكون أقل مما نريد؛ لأنه إذا كان كذلكء جاءت الشخصية العريية 
شاحبة؛ مما يؤدي إلى سرعة ذوبانها في مياه الغرباء» ومع ذلك فليست المسألة في هذا 
مسألة «كمٌ» فقط. ضخمًا وجدناه أم ضثيلًَا؛ إذ لا بد من النظر إلى جانب ذلك» بل ريما 
قبل ذلكء إلى نوع الحصيلة التي اخترناها لتكون هي ماضينا المبثوث فيناء وذلك لأننا قد 
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نْسيء الاختيار - وكثيرًا جِدًا ما نفعل - فنَيْثْ عوامل الضعف والشللء من حيث أردنا 
القوة وانطلاقة الحياة. 

وإني لأذكُر في هذا الصدد شينًا من ذكريات عام واحد من حياتيء وهو العام الذي 
كفت كيه فما .فى ال الاك اذاف كما آذك موا واا ممن ولا يخن 
عامئذء هو مدرس اللغة العربية. كان شيا قوي التأثيرء يبعث على الرهبة التي تجنح 
بنا نحو رعدة الخوفء أكثر مما يبعث على الحب وطمأنينة ال کی 
طموحًا. ولعله أراد أن يرتفع كل طفلٍ متا حتى يبلغ مستواه ويصبح صورةً منه» ومن 
ذلك أنه لم يكن يكتفي بمادة النحو الموجود في الكتاب» بل طالبّنا بأن نرسم بالمسطرة 
خطوطًا في هوامش الكتاب» تميل بزاوية معينةء لتكون شبيهة بالهوامش التي نراها في 
ااب الف وك اسا ها لج .تلك الموامض ها اة عا من شتات 
تضاف إلى ما هو مذكور في الكتاب المقرّر. وما زلتٌ أذكر شيئًا مما أملاه علينا وحفظناه 
حفظًا أصم وأعمى؛ إذ كان منه تعليق على أداة الشرط «إذا» وهو أنها «ظرف لما يُستقبل 
من الزمان» خافض لشرطه» منصوبٌ بجوابه». وكم تساءلثٌ بيني وبين نفسي كلما وردّت 
إلى ذهنى تلك العبارة: عاذ اكفيد؟ لاانديها وامتلقى طقل اق اد ر مق ع و 
اوک هذه او الى ا أن اميم كادا قال عن اداه الشرط: الث هن 
كلمة «إذاء إنها خافضة لشرطهاء ومنصوبة هي بجوابها؟ وخيّل إليّ حينًا أنني قد فهمتُ؛ 
فنحن إذا قلنا - مثلا - «إذا حل الربيع تفتّحَت الأزهار» كان ذلك مساويًا لقولنا: «عند 
حلول الربيع تتفتح الأزهار»» ومن هذه الجملة يظهر لنا أن الشرط في الجملة الشرطية 
التي ضربناها مثلًاء قد تحوّل إلى أن يكون «مضافا إليه» إذ يقول «عند حلول ...» ويكون 
بالتالي في حالة خفض أو كسرء وأما جواب الجملة الشرطية فهو عبارة: «تفتَّحَت الأزهار» 
فيجعل كلمة «عند» التي هي ظرف زمانء مفتوحة أو منصوية» كما تقول مثلًا: «قرأث 
الصحف صباح اليوم» فتكون كلمة «صباح» منصوبة. هكذا خيل إل أني أفهمتُ نفسي 
كيف ولاذا قالت قاعدة النحى لتلميذ الحادية عشرة إن كلمة «إذا» هي «ظرف لا يُستقبل 
من الزمان» خافض لشرطه. منصوب بجوابه». ومع ذلك فافرض أني قد استطعت الفهم 
الصحيح» وأنا في مثل سني وخبرتي باللغةء فهل كان يستطيعه طفل؟ ثم افرض أن الطفل 
قد استطاعه. فأين وجه المنفعة؟ وإني لأدعو القارئ إلى استعادة ما أسلفناه» وهو أن 
العربي إذ يحيا حياته» حاملًا في رأسه هذا الذي قيل له عن كلمة «إذا» وما تؤدّيهء فإنما هو 
يحيا حاملًا معه نتفة من «الماضي»» لكنها نتفةٌ عسيرة الهضم, قد تُصيب المعدة بالأذى. 
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وأما اليقين عنها فهو أنها لن تنفع حاملها غذاءً يقتات منه ليكون عرييًا موصول الهوية 
اف ا ضور أن :كاك اا ممق تعد ور بن جا ال ف واا ون وه 
يحملون في رءوسهم أطنانًا من أمثال هذه «المعرفة» التي إن صلَّحّت في الأركان ن الأكاديمية 
المعزولة عن الهواء الطلق؛ فهي لا تصلح لحياتنا الناهضة وسيلة حَفزء ودفع» وتحريك. 

ثم شاء القدر لذلك الشيخ الجاد الطموح» أن يكون هو نفسه المدرس الذي جعل من 
محفوظاتنا الأدبية خطبة الحجاج في أهل العراق: «أنا ابن جلا وطلاع الثناياء إذا وضعتٌ 
العمامة تعرفوني ... إلخ» وهي خطبة مليئةٌ بالتوغد والتهديدء مما يكره كل إنسان خُر 
و فى اسان التعامل ف نحا كه بوكو فكت يمكن لمثل هذه النتفة الأخرى 
من «ماضيناء» إذا ما ثيتّت في نفوس الصغار الناشئينء ألا تنتهى بحافظها وحاملها إلى 
أن يقابل استيداد امستبد تشون ىدلا متجرك ولا كدو اللهم إلا إذا أدركته رحمة اله 
فوته نحو أن يعصي اه ولا ينصاع إليه» كلما صادف منه أمثال هذه الصور 
برغم روعتها في موازين الصياغة الأدبية. 

لكن شيخنا الجليل لم يكن قد اقتصر على أمثال تلك المحاولات المستمدة من «الماضي»» 
بل تركنا والوعاء مليءٌ بعوامل القوة. وإني لأزعُم بأن أقوى ما يستمده العربي المعاصر من 
مطالعة الموروث عن أسلافناء كل في ميدان تخصّصه واهتمامه» هو روح الجديةء والوقار, 
والضمير الحي. اقرأ ما شئت من نصوص التراثء وفي أي ميدان تختاره» توك امام ]سيان 
يجدّ ولا يهزل» يسمى بقارثته إلى قمته ولا يهبط من 3 قمته إلى السفوح ليرضى عنه قراؤه. 
وإني لأشهد الله أن ما Ê‏ فيد ذلك الشية ف دروسه وق ES‏ يناه هذا 
قبل أن يترك فينا أثرًا من الشعور بالجد, والوقار» ويقظة الضميرء انعگسّت كلها من روح 
«الماضي» الذي كان الشيخ همزة الوصل بيننا وبينه. 

اللغة هي الوسيلة الأولى لربط الصلة بين إنسان وإنسان آخرء يعاصره؛ أو يسبقه في 
الزمن أو يلحق به» فإذا كنا نريد للعربي اليوم أن يكون موصول الوجدان بالعربي الذي 
مضىء فإن أهم ما يُحقّق تلك الصلة هو اللغة المشتركة بينهماء على أن يكون واضحًا لنا بأن 
تلك المشاركة لا تنفى أن تتغبّر أساليب التعبير بين كاتب وكاتب في العصر الواحدء ودع عنك 
أن تباعد بيتهما مكات الستين أو آلوفهاء لكن اختلاف الأساليب في اللغة الواخدة يُخْفي 
وراءه أسسًا ثابتة هي التي تضمن للّغة المعينة استمرارهاء أو قل إنها هي «روح» اللغة كما 
يقولون» وبوحي من هذه الروح يستطيع الذوق الفطري السليم - فضلًا عن النقد العلمي 
الاحترافي - أن يُفرّق في مختلف الأساليب بين قوي وضعيف؛ فوجدانية الروح مع تنوع 
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الأساليب تنوعًا لا يتناهى عند حدٌّ معلوم» هو سر عجيبٌ من أسرار «اللغة» أيَّا كان نوعها؛ 
فالأصل واحدء وأما «الإبداعية» اللغوية (كما يسميها «تشومسكي» الذي هو في الطليعة 
بين فلاسفة اللغة في عصرنا) فلا نهاية لتنوعها؛ فلا يكاد الطفل ذو العامّين يلتقط شيئًا 
من روح اللغة في قومه, حتى تراه قد بدأ يمارس تلك القدرة على الإبداع اللغوي وهو لا 
يدري؛ إذ تراه وقد استطاع أن يضع المعنى الواحد في تشكيلاتٍ لغوية لم تكن هي التي 
سمعها ممن حولهء إنها تشكيلات من عنده هو» خرط صياغتها على مخرطته الخاصةء 
حتى ليحدّث في حالاتٍ كثيرة أن تجيء صياغته بعيدة عن المألوف» ولكنها مؤدية للمعنىء 
فيضحك السامعون للتركيبة اللغوية العربيةء التي جاء بها الطفل» ومن أين جاء بها؟ إن 
الس ا اط و 

وهذه الحاسة اللغوية وإن تكن مشتقة من فطرة الإنسانء إلا أنها - شأنها شأن 
ما هو فطري في معظم الأحيان - قابلة للتهذيب والإرهاف بالتدريب الدراسي. ومثل هذه 
الحاسة المرهفة التي تَميِّز الصواب من الخطأء كما ثميّز الأجمل من الأقبح» تكاد تنحصر 
في أبناء اللغة» دون ص يتعلمونها من أبناء اللغات الأخرى. وأذكر أنى في مناسبة سابقة قد 
رويث رواية سمعتها من المرحوم الأستان أحمد أمين» وهي أنه بعد أن أهدى كتابه «فجر 
E ESSA LN‏ خطات RASRA SS‏ 
بخرارة علمك»» فالخرارة عند المستشرق الكبير هى م يخرء أما ملابساتها الأخرى التى 
يُحسّها ابن اللغة فهي شيءٌ آخر. 

ومثل هذه الحاسة اللغوية هي ما كنا نتوقع من مدرس اللغة العربية أن يبُثهاء 
ويُربيهاء ويُنميهاء ولو قد فعل لما رأينا هذه الكثرة الكاثرة من الكتّاب بل ومن الشعراء 
في هذا الجيل» تكتب على نحو ما تكتب» وتنظم على نحو ما تنظم. وبعض العلة يرتد إلى 
جماعة ممن وضعوا أنفسهم مواضع الأساطين في اللغة. وإذا سألتَ عما يفعلونه» وجدت 
ما يفعلونه أقرب الأشياء شبهًا بالحفريات الأثّرية» لا ثَفرّق بين كسرة من الخزفء وعُملة 
من الذهب؛ فكلتاهما أَثَرٌّ نفيس» يستحق على التساوي أن يُعنى به حفظًا في الخزائن. ولا 
عجب أن تجد هؤلاء الأساطين إذا ما أمسكوا الأقلام ليكتبواء جرت بهم الأقلام إلى عيء 
وغث» وهزال. 

ولن يتحقق لنا آمل في صلة وجدانية بيننا وبين ماضينا العربيء إلا إذا تغيّرت وجهة 
النظر إلى طبيعة اللغةء لنّتّها في نفوس أبنائنا وبناتناء بحيث يقرءون ما يقرءونهء أو 
يكتبون ما يكتبونه» والشعور يملؤهم بأنهم إزاء خلجاتٍ حية كأنها خيوط من عٌصب 
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ينتفض تحت سن القلم؛ وعندئذٍ نقرأ ما نقرؤه مما كتّبه السلف (كلّ فيما يثير اهتمامه) 
فلا يكون الذي بين أيدينا ورق بارد في كتاب» بل يتمثل لنا إنسانًا يتحدث إلينا بما يتحدث, 
لا لكي نقول له: نعم؛ صدّقنا. بل لتُحاوره فيما يعرضه عليناء فيعود هو إلى الحياة عن 
طريق .كوا را عه ر كحن کا عن ع عا ات غير لاف إل خيرة 
الحاضر في خط واحد موصول الطرقين. ولم يكن هذا هو الذي بِنَّه فينا مدرس اللغة 
العربية وهو يُعلّمنا أصول الجملة الشرطية, ولا كان هو الذي بِنَّه فينا وهو يطالبنا بحفظ 
خطبة الحجاج كلا ولا م الان ا ن ال اله فم اما درن 
قراءة. 

ذلك - إذن - هو شيء عن «الماضي» وأين يقع منا ونقع منه. إنها جملة نطالب بربط 
أواصرها بين حاضرنا وماضيناء لا لكي نستشير السلف كيف نزرع القطن وقصب السكّر, 
وكيف نُنشئ مصانع الحديد والصلب ومُولّدات الكهرباء ولا لكي نستشيره كيف نُقيم 
طم الح النيابي ونظم الفعلهم الذي تعسلسل حلقاتة من روخ الأطفال إل الدراضنات 
العليا بالجامعات» بل نطالب بربط حاضرنا بماضينا لنستلهم ما عسانا نصونْ به مُقوّمات 
الروح العربية في كبريائها وفي حفظها للتواژن بين ما يزول ويفنىء وما يخلّد ويبقى. وإنه 
يزان لو أحسن العربى إقامته كما أحسن السلف في فترات عرّتهم» لعرفوا ماذا يُضْحَّى 
په من أجل هاذا؟ ننا ُطالع القدماء لآ لكي تكون هيالا عليه هم يأمرون وتكن تأثمن, 
كلا؛ فهم رجال ونحن رجالء لكننا نطالعهم لنشعُر بطمأنينة من يعتصم بالحبلٍ حتى 
لا تقتلِعّه الريح أو يبتلعه الطوفان؛ فالذي تطالعه حين نطالع القدماءء إنما هو ما أبقى 
عليه الدهر لجودته» بعد أن نفخ في الهواء كثيرًا جدًّا من الغث كأنه هَباء من الهباء. وإذا 
ما طالعتَ لأحد الأسلاف الذين خلّدهم التاريخ» شعرتٌ بصفاته إنسانًا عملاقًا ارتفع كما 
ارتفع لقدراتٍ فيه؛ دقة علم» ونفاذ بصيرةء وقوة عزيمة» وفضيلة أخلاق ... تحسٌ بهذا كله 
وتنطبع بهء فيسري في شرايينك من دمائه ما يسري» وحسبك منه أن تشعر بعزة قومية. 
لكونك خلقًا لهذا السلف. كان الإنجليز أيام امتلاكهم للهندء يقولون: إن نسبّ شكسبير إلى 
اکا عط من کا لإمبراطورية الهند. وحين قالوا ذلك عن شاعرهم العظيم فهم لم 
يقصدوا بقولهم ذاكء أ ن شكسبير سيُعلّمهم بمسرحياته وبشعره» كيف تغوص الغواصة 
إلى أعماق المحيطء وكيف تطبر الطائرة إلى قلب السماء؛ وكيف تجري على الأرض سيارة 
وقطار» بل كان المقصود - بالإضافة إلى النشوة الفنية ‏ الشعور بالعزة القومية. وهكذا 
نحن حيالَ ماضينا وعمالقته» أو هكذا ينبغي أن نكون. 


۹۷ 


لکن انظر في غير تعصب وبلا حكم مسبق تضمره في نفسك قبل أن تنظر لتری» انظر 
الها نيف ف سانا من حت العلاقة مين الي ورجوعة إل فاه اسلف من كر 
وأدب وما شت من ثمرات القلم واللسان! وسوف تعلم كَمْ يقرأ القارئ 0 
بجا عن لول فض ها مشكلف بوم عل .عن بان خا ان لا بد أن بيكون غد 
ل ل e‏ 

ن يكون أكثر أمانةٌ ونزاهةٌ من تاجر اليوم؛ وامرأة الأمس لا بد أن تكون أَتَفَ من امرأة 
لاا لا وم در رم ده 
به شلات الأوائل: ومن هذا الأساس المغلوط: يتحثم أن تكثر.ق حياتنا الخاضرة أغلاط 
ننحرف بها عن سواء السبيل. 


۳ 


ما زلتٌ أذكرها لحظة من لحظات الانفعال التي كثيرًا ما أخدَّت بزمامي» فتراجع العقلء 
وَتقدّم_الوجدان ليُمسك باجام فهي لحظة غشها في :حيّرة مخ نفسي: وكان ذلك ق آخر 
عام من أعوام الأربعينيات» حين قرآت - لأول مرة - تفرقة بين شمال العالم وجنوبه؛ 
فللشمال قو العلم ,وقوه اللحوك» وقوة كالبل وقوه الفن والأدب» وللجنوب ضعف 
الجهلء > وضعف الهزيمة. وضعف الفقرء بل وضعفٌ طرأ عليه في عالم الإبداع. ولم أكد 
أفرغٌ من قراءة ما كنت أقرؤهء حتى مني الحالة الانفعالية التي أشرتُ إليهاء وسا 
اللهم ربي خلقتنا شرقًا وغربًا وشمالًا وجنوبًاء فهل كانت مشيتتك - يا ريّاه - أن يُنكب 
الشرقء إن كانت القسمة بين شرق وغربء وأن يُنكب الجنوبء إن كانت القسمة بين شمال 
وجنوب» وأن تتراكم النكبتان على من كان «شرقا جنوبًا» معًا؟! وأن تجتمع النعمتان عند 
من كُتب له أن يكون «غريًا شماك»؟! 
نعم» ما زلث أذكرهاء تلك اللحظة المنكودة ؛ فلقد كنت قبلها أحترق غضيًا كلما وجدتنا 
ننساق انسياقًا أعمى وراء من قسّم الناس إلى شرق وغرب» ليضع الهزال في الشرق والعافية 
في الغرب؛ ففضلًا عن أن هذه القسمة لا تستقيم مع الواقع الجفراق» فإننا لى سلّمنا بتاك 
القسمة في الثقافات الكبرى التي شّهدها التاريخء بحيث رأينا التبايّن الحاد بين شرق في 
فارس والهندء تميّز برؤية صوفية مُلغزة غامضةء وبين غرب في اليونان القديمة» تميز 
نزؤية عقلية تضع المقدمات مها ا قفر ينها اکا رض ا 
الضباب» أقول إننا إذا سلمنا بهذه التفرقة الثقافية بين شرق وغربء بقيّت لنا الرقعة التي 


۹۸ 
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تتوسط الطرفين وال هى الوطن الفروى يفعتاه الثقاق فف ك الرقعة نشأت ثقافة 
ثالثة» ونمت وازدمّرت وأنتجت حضاراتء ولم تكن في رؤيتها العامة شرقيةٌ خالصةء ولا 
كانت غربية خالصةء بل أفررّت طبيعتها كيانًا ثالنًا تلاقت فيه عقلية الغرب مع صوفية 
الشرق في وحدة عضوية لا ينفرد فيها أي من عُنصرّيها بوجودٍ مستقلء فإذا كان لهذا 
المزيج قدرته على الإبداع الحضاري كما شهد بذلك واقع التاريخ» في الحضارة المصرية 
القديمة وفي الحضارة الإسلامية العربية بعد ذلك» فلماذا نتنگر لأنفسنا ونتجاهل حقيقتنا 
وطبيعتنا؟ 

أقول إني كنت قبل أن وقعت لأول مرة على قسمة جديدة للأمم بين شمالٍ قوي 
وجنوب ضعيف» على كثير من قلق نفسي وعقلي معّاء أحاول أن أقيم الدليل على أن لنا 
ثقافة تجمع بين الحسنيّين» فلما صادفتني القسمة الجديدة في تلك اللحظة المنكودةء أخذ 
مني الغيظ ما أخذء هامسا لنفسي: ألم تكن تكفينا قسمةٌ واحدة تحاول أن تضعنا في 
كفة المغبون» حتى تجيئنا هذه القسمة الثانية لتزيدَ الطين بلةٌ كما يقولون؟ لكن المواجهة 
الانفعالية لا تنفع أحدًا ولا تشفع لأحد؛ فأيا ما كان الأمرء فنحن في عصرنا هذا أمام حقيقة 
واقعةء وهي أن هنالك قارتين في عصرنا هذاء وهما أوروبا وأمريكا الشماليةء تجتمع فيهما 
الا لال :رهما القاركان اللقان احشيقة ليما خرؤي القوة الي ذكرناها :ف اك 
والحربء والمال. كما أن هنالك ثلاث قارات» هی آسياء E‏ العدويية ميا 
قوة لغوت اا و يتكرح ت عافة :> والعالع الق وإذا كيه اف 
أمريكا الجنوبيةء لخروجها عن النطاق الذي يهمّنا في هذا الحديثء كما نحَّيْنا أستراليا كذلك 
للسبب نفسه» بقِيّت لنا الكتلة الأفروآسيوية» وهي الكتلة التي يقع فيها الوطن العربي 
الكبيرء مشرقه في آسياء ومغربه في أفريقيا. وعلينا أن نطرح على أنفسنا السؤال الآتي 
لنبحث له عن جواب» في صدق ونزاهة وشجاعة» وهو: ما الذي تميز به «الغرب الشمال» 
المتمثل في أوروبا وأمريكا الشمالية ومتى تميّز؟ وكيف تميّز؟ وما الذي نكب «الشرق 
الجنوب» المتمثل في آسيا وأفريقياء ومتى حلت به نكبته؟ وكيف؟ 

وربما انفتح أمامنا الطريق إلى الإجابة الصحيحة» إذا أضفنا حقيقة بررّت خلال 
هذا القرنء وهي أن الشعوب الصفراء قد أخدّت شيمًا فشيفًا تشق طريقها إلى القوة التي 
مث والخزب الشمال» تفذق ما ناكد اض من الغا ال خسف ناض الوب 
الأفريقية الآسيويةء فبدأت اليابان وحدها أو ثم تبّتها أقطانٌ أخرى من بلدان اللون 
اا وهنا قد :ا عونا عن السوات, السك عن اة أن سا ا وره رضنا 
فعلته اليابان - مثلًّا - لتخرج من زمرة «الشرق الجنوب» ثقافة وحضارة؟ 
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۹۹ 


وتيسيرًا على أنفسنا في عملية المقارنة وصولًا بها إلى الإجابة المنشودةء فلنحضّر النظر 
في الأمة العربية من جهة» وفي «الغرب الشمال» الذي هو أورويا وأمريكا الشمالية - من 
جهة أخرى - قد كانت للأمة العربية ريادة حضارية مدى تسعة قرون «من أول ق/ إلى 
أواخر ق ١5‏ بالتاريخ الميلادي» ثم غابت عنها ريادتهاء وكانت أورويا بلا ريادة إِبّان تلك 
القرون التسعة نفسهاء ثم استحدثتها خلال القرون الخمسة الأخيرةء انفردت بها في أربعة 
منهاء وشاركتها أمريكا الشمالية في الخامس مشاركة احتلت فيها مكان الصدارةء فسؤالنا 
- إذن - يتحول ليُصبح: ما الذي كان في أيدينا ثم ضاع؟ وما الذي كان ضائعًا بالنسبة 
إلى «الغرب الشمال» ثم تحقّق وحضر؟ تُرى هل تبلغ شيفًا من الحق إذا قلنا إنها القدرة 
القتاليةء كانت لنا إِبّان القرون التسعة التي أشرنا إليهاء ولم يكن لهم نظيرهاء فهم وإن 
وُفُقوا إلى نصر في الحروب الصليبيةء فقد كان نصرًا مؤقنًا وانتهى بهم الأمر إلى هزيمة؟ 
وأما بعد تلك القرون التسعةء فقد انتقلت إليهم القدرة القتالية ولم يعد لنا منها شيء. على 
أن نلحظ هنا جانيًا ستكون له في إجابتنا عن السؤال المطروح أهمية كبرى» وهو أن القدرة 
القتالية حين كانت لناء كان سندها هو «الدين»» وأما وهى لهم فإن سندها هو «العلم»؛ 
فل اناه واا حم ات ين د الكو ب الف فاكو ادن بالإضافة 
إلى أرض الوطن. وأما هم إذ يقاتلوننا في مرحلة ريادتهم» فهم يقاتلون بحنًا عن أرض 
يملكونهاء وشعوب يحكمونهاء وموادٌ خام يغتصبونها لصناعتهم بعد أن وقعّت لهم ما 
يلون اليه «الذورة الضتاعية»: 

وإننا لنقول الحقيقة نفسها بعبارة مختلفةء إذا وضعنا طرق المقارنة في صورة 
أخرىء قائلين إنه بينما كانت أورويا عند خروجها من عصورها الوسطى؛ لتدخل عصرها 
الحديث الذي هو عصرٌ قوتهاء قد جعلّت ينبوعها الذي تستلهمه روح نهضتهاء أسلاقهم 
اليونان والرومانء إما بطريق الاتصال المباشر بتراثهم» وإما عن طريق العرب؛ ومن كَمَّ فقد 
عرفت طريقها إلى الرؤية العقلية العلمية» وهي الرؤية التي بُنيّت عليها حضارة الغرب 
الحديثة كلهاء وأقول إنه بينما كانت تلك هي مصادر إلهامهاء فقد كانت الأمة العربية إيّان 
ريادتها خلال القرون التسعة التي أشرنا إليهاء تستلهم الدين؛ أي إنها كانت تستلهم وحيًا 
إلهيًا اوي به إلى نبي رسول. 

ونضّع أمامنا هذه الصورة بجوانبها المختلفةء لننتقل بها إلى حاضر الأمة العربيةء 
فنسأل عن هذا الحاضر نفسه ماذا نعنى به في حديثنا هذا؟ وهنا يأتينا الجواب على درجة 
عالية من الوضوح؛ تخار الأبة اة من الزاوية التي تهمّنا في هذا الحديثء هو أنه 
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موقفٌ قوامه طرفان؛ فهناك حضارة ركيزتها الأساسية هي علم طبيعيٌ بمعنَّى جديدء 
وهنا ركيزة أساسيةء هي دين وتاريخ» كانت قد قامت عليها حضارة فتَرثْ فَوَّتهاء ولكن 
بقِيتَ ركيزتها وستبقى» فكيف يكون سبيلنا إلى مستقبلٍ قويٌّ مزدهر؟ إنه ليبدو للوهلة 
ESTE OI FEN‏ نسيل إل ]ذا ES se‏ دكار القية 
المستندة إلى علم» فنقيمها على أرضنا فوق ركيزتنا نحن» بما تنطوي عليه من دين وتاريخء 
ترى هل هو مطلبٌ ممكن التحقيق؟ وكيف يتحقق؟ 

ولسث أريد لنفسيء كلا ولا أريد للقارئ أن يمرّ على هذه الكلمات مرًا سريعًا؛ لأننا لو 
فعلناء أفلتّت بنا المشكلة التي نحن الآن بصدد طرحهاء وشرحهاء وحلهاء مع أنها مشكلة 
توه أن كوق اكطركها سنا ده الائنة العريوة كد سيل ما ی سير اغا واک 
القرن الخامس عشرء فماذا نعني بقولنا: هل يمكن للعقل العربي أن يقيم العلم الطبيعي 
الجديد على قوائمَ من دينه وتاريخه؟ وهو سؤال إذا وفقنا إلى جوابه, استطعنا اقتحام 
العقبة التي حالت» وما زالت تحول دون دخول العربي عصره الذي يعيش فيه توقيدًاء 
ولا يعيش فيه بان حتى القد'قنع بان يأحذ من ثمرات عضرة ما ايتصدق هليه اة 
العصرء وأصبح بهذا الوضع تابعًاء ولا يمحو عنه التبعية أن يهتف لنفسه بالحرية! ونعود 
فنسأل: ماذا نعني بإقامة العلم الطبيعي الجديد «الذي هو سمة العصور الأولى» على ركيزة 
الدين والتاريخ؟ ولكي نجيب شارحين في حدود علمنا القليل» نقول: إن موضع الجدَّة في 
العلم الطبيعي الجديدء هو «الأجهزة التي هي وسيلة البحث العلمي على نطاق واسع؛ ثم 
هى ف الوقن "نفسه ذتيحة تنكهها الحت العلمق ق ضورة الجدذئذة. فالوساكل المدقية 
أجهزة» والنواتج أجهزة»» وتلك هي التقنية «التكنولوجيا» بمعناها المنهجي الصحيح؛ وهو 
ال اذى لم كن فاك وهه أطلق هذا الا الأول مز ف أواكن القرن اف 
ثم شاع للكلمة معنَّى آخر» بحيث أصبح يُطلّق على الأجهزة المنتجة وحدها. وكان الأولىء إذا 
أردنا الاقتصار على أحد الطرفينء أن نطلق الكلمة على أجهزة البحث العلمى» من مقاييس» 
ا ا ا ب معامل الود العلنية وكاو اا يدل أن وقول اها 
الشائعة «العلم بالتكنولوجيا» فعلاقة العلم الطبيعي بمعناه الجديد» علاقته بأجهزة البحث 
هي من الشدة بحيث إذا سُكلنا: ماذا نعني ب «التقدّم» في العلم؟ كان الجواب هو أننا نعني 
التقدّم في دقة الأجهزة المستخدمة في البحثء والعكس صحيح أيضًا؛ أي إننا إذا سُئلنا: 
ماذا نعني بالتقدم في أجهزة البحث؟ كان الجواب هو: إننا نعني التقدّم العلمي. ولم يكن 
قط لهذه العلاقة المتبادلة بين البحث العلمي وأجهزته وجودٌ في ماضي البشرية بأشره, 
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وكل ما عرفه رجال العلم الطبيعي قبل القرن الماضي من أجهزة وسائل غاية في القلة وفي 
البساطة في آن واحد. وكان مودّى هذا التقدّم الهائل والسريع في أجهزة البحث العلميء» هو 
أن امتقطاع الان اا ان eS‏ يحلم 
به. وأضرب مين اثتين وأكتفي؛ أولهما هو أن لدى الإنسان الآن منظارًا فلكيًا يستطيع به 
أن يتلقى الضوء من مصادرَ تبعٌد عن الأرض - كما قرأث أخيرً 0 
سنة ضوئية» وأذكّر القارئ بأن الضوء سرعته في الثانية الواحدة ثلاثمائة ألف كيلومترء 
فكم يكون في الساعة؟ وكم يكون في اليوم؟ وكم يكون في السنة؟ ثم كم يكون في عشرين 
ألف مليون سنة؟ فهذا جهاز يمد آفاق علمنا بالكون إلى هذا المدى. والمثل الثانى هو تلك 
الأجهزة التي يُطلقون عليها اسم «الإنسان الآلي» فيتخيل السامع أنها أجهزة تشبه الإنسان 
في شكله الجسديء فيكون لها أذرع وأرجل وجذع ورأسء وحقيقتها أنها أجهزة تؤدّي ما 
يؤديه الإنسان في عملياته الإدراكية» وقد يأخذ الجهاز منها صورة الصندوق؛ فللإنسان 
- مثلًا ‏ قدرة على الإدراك البصري» ولاحظ أن ذلك شيء أكثر من مجرد انطباع صورة 
شيءٍ خارجي على حاسة البصرء فهذه العملية كانت تقوم بها آلة التصوير «الكاميرا» أما 
ا وى أن تتركم الو من الشاري إن عر ا مرق ع قد 
الصورة من ردود الفعل ... إلخ ... إلخ. 

ذلك هو العلم الطبيعي الجديد» في دقة أجهزته؛ وفي أبعاد نتائجه» ولعله من الواضح 
أنه يقتضي دقةٌ بالغة أقصى مداها في «تحليل» الظاهرة المادية التي تُوضَع موضع البحث 
مما حدا ببعض رجال الفكر في الغرب أن ن يُطلقوا على هذا القرن العشرين اسم «عصر 
التحليل» وهي صفة تصدّق على عصرنا كل الصدق, وقد انعگس صداها على ظاهر الحياة 
الإنسانية ذاتهاء انعكاسًا ظهر أثره واضمًا في العلوم الإنسانية كلها؛ علم النفس» وعلم 
الاجتماع» وعلم الاقتصاد وغيرها. وحسبك أن ترى إلى أي حد تلجأ هذه العلوم الآن إلى 
صياغة قوانينها في صورة رياضيةء وإذا قلنا رياضية فقد قلنا آخر درجة من درجات 
التحليل العقلي. ولا شك في أن كل قارئ يعرف شيئًا قلَّ أو كثرء عن مدى ما وصل 
إليه علماء الطبيعة من تحليل المادة إلى ذرّات» والذرة إلى كهاربَ بعضها سالب» وبعضها 
موخت وبفضها ایك وها هی ذا ضرت حدين.يظهن ين مكؤنات الذرة: كشف عنه اة 
علماءء استحقوا من أجله جائزة نوبل لعلوم الفيزياء لعام ۱۹۸۸م» وهو ضربٌ بلغ من 
الحنفن ومن الخفاء كلا خعل-«مكتهفية يسمؤتة «الشبح» اذ وة أدخل فى تياف لاا 
منه في عالم الأجسادء فانظر كم من دقة التحليل يتطلّبها العلم الطبيعي اليوم ليبلُغ أصغر 
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الوحدات التي فيها نُسجّت الظواهر المختلفة في نسيج واحد متصلء هو هذا الكون العظيمء 
وكلما بلغ العلماء بتحليلهم ما ظنوا أنه آخر المطاف» وجدوا ما هو أصغر. وأما عن القوة 
الجبارة التى حبست في تلك الكهارب اللامتناهية الصغرء فحدّث ولن تجد لحديثك خاتمة 
فق وا 

وما علاقة هذا كله بسؤالنا الذي طرحناه أخيراء وهو: هل يمكن للعربي أن يشارك في 
a ak‏ شريظة E E A‏ الحجاة اندها 
لا وهي ديت وتاريخة؟ وقد بتعجت القارئ من سوالي هذا قاف لنقسة: وها الذي يمتع 
الجمع بين الجانبّين في شخص واحد؟ على أن هذا المتعجّب يرجح له أن يكون على تصوّر 
للمشاركة العلمية المطلوية هو التصور السائد فينا جميعًا؛ أي أن تكون تلك المشاركة 
مقصورة على دراسة ما قد أنتجه آخرون وكان الله يحب المحسنين. أما أن يتصور بأن 
REE E ANE E ISE‏ بح أرلااك أب ا 
حياةً اجتماعية من شأنها أن تفرز لنا وجوب البحث العلمي الذي تُواجه به تلك المشكلات. 
و ثانيًا - أن تنشأ في جوف تلك الحياة العلميةء اهتماماثٌ على مستوّى أعلى يرتبط بها 
رجال الاختصاص العلعي بدن ا العالم المتقدم» ليكون لنا نصيبنا المعقول 


في بحث أمهات المسائل العلمية التي د تستهدف سَدَّ الثغرات الموجودةء والمتعلقة بأسئلة 
كبرى لم تجد أجوبتها بعدٌ. و ثالنًا ن يكون منًا من يبادر الدنيا بلفتة علمية جديدة 


في أي ميدان من ميادين الطبيعةء فهذا كله لا يطوف للدارس العربي ببالء إلا إذا حفزته 
موهيثه الحبظة ف وظفم إل هجرة نمه ق مكان ور ويُشجّعه ويُفسح له مجال 
المشاركة العلمية بهذا المعنى الكبير. 

إنه لا عجب في أ ن يكون الوطن العربي قد انفتّحّت أبوابه على الغرب منذ ما يقرب من 
قرتين كاملّين» ومع ذلك فهو يعد بمنزلة من رفضء ويرفض تقبّل هذه الحضارة العلمية, 
اللهم إلا مستهلكًا لثمارهاء ودارسًا في معاهده وجامعاته دراسة التلاميذ» فيُحصّلون ما 
بين أيديهم» وعلى أساسه يكون منهم المهنيون والمحترفون في ميادين الحياة العملية» حتى 
إذا ما واجهّتّهم تلك الحياة بمفاجآتٍ لم تكن مذكورة في المادة العلمية المدروسةء استدكينا 
لمعالجتها خبراءَ من خارج بلادنا! 

فإلى المتعجّب الذي يسأل قائلًا: وما هو وجه الصعوية في أن ندرس علوم العصر 
لنضيفها إلى دين عندنا وتاريخ لنا؟ نقول: إن الصعوبة قد نشأت من الطريقة التي رُبّينا 
عليهاء وتعلّمنا في جوهاء وهي طريقة من شأنها أن يُؤَخذ الدين وأن يُفهم التاريخ على 


نحو يظهرهما وكأنما يتنافران مع العلم الطبيعي الجديد ونتائجه؛ ومن هنا نرى دارس 
العلم عندنا - ودع عنك أفراد الجمهور العام - يتناول ذلك العلم على حذدّرء خشية أن 
يكون الأخذ به أخدًا كاملاء يصدر عن قلبه حبًا وإقبالًاه صدوره عن عقله دراسة وفهمًاء 
قد يتناف مع الإيمان الديني أو مع أي شعور مما توارثناه عن ماضينا جيلًا بعد جيل؛ إذ 
قد يتنافى - مثلّا - مع خوارق الأولياء أو مع الاعتقاد في عجز الإنسان وقصوره بالقياس 
إلى علم الله وقدرته سبحانه وتعالى. 

فما الذي ألقى في رُوع العربي الجديد هذا الفزع كله من العلم الطبيعي في صورته 
الحديثة؟ ولكي تدرك إلى أي حدٌ قد بلغ منه الحدّر الفازع تجاه هذا العلم» قارن بين موقف 
العربي في هذا الصددء وموقف الشعوب الصفراءء كاليابان» والصين» وكورياء وتايوان؛ لترى 
الفرق البعيد بينهما في الجرأة على تشرّب الروح العلمية الجديدة في عالم الصناعة» حتى 
لترى إنتاجها الصناعي يقتحم على بلاد الغرب أبوابها لينافسها في عقر ديارهاء مع أننا 
وشعوب البلاد الصفراء نلتقي إلى حدٌّ ما في أن لكل منا تقاليده التي انحدرّت إليه عبر 
تاريخه الطويل» ويرفض أن يُلقيّ بها في البحر ليستقبل الغرب الحديث بكل كيانه. إنني 
إذ أتأمل موقف العربي من علم عصره» وهو موقفٌ حَذِر رافض بوجو عام» ولا يخدعنا 
أن تمتلئ أرضنا وسماؤنا بثمرات ذلك العلم» وأن تتجاوب القاعات في جامعاتنا بأصداء 
المقرّرات العلمية والمعامل وغيرها؛ لأن ذلك كله - كما ذكرث فيما أسلفته - إنما هو قطفٌ 
لنتاج غيرناء نأخذه ونحفظه ونستخدمه» وحتى إذا صنعنا شيئًا مثله. جاءت صناعتنا في 
أغلب الحالات نسخة منقولة عن أصلٍ أنتجه غيرناء أقول إنني إذ أتأمل هذا الموقف الرافض 
لحضارة العصر متمثلة في روحه العلميةء أجدني متجهًا بفكري في اتجاهين؛ في اتجادٍ 
منهما أحاول مقارنة هذا الرفض بما كان للعربي من ريادة علمية خلال ما يقرب من 
تسعة قرون» فأسأل لماذا؟ ثم أحاول الجواب. وفي الاتجاه الثاني أخاول أن أتلمّس في روح 
العلم الجديد معالم قد تبدى وكأنها تُناقض روح الدين وروح الحياة كما مارسناها عر 
عصور التاريخ. 

فأما في الاتجاه الأول - الذي أقارن فيه بين موقف العربي من علم اليوم وموقفه من 
عل لقنن کا اضرع سا ك الا او فلع اهو وا نفس هان د 
علمي حتى نهضّت أوروبا في القرن السادس عشرء كان في غلب حالاته يدور حول استخراج 
صيغة من رموزء باستدلالها من صيغة أخرى من رموز. ولقد تعمدث هنا استخدام كلمة 
«رموز» لتشمل فيما تشمله» قسمّين هامين هما: «اللغة» وتراكيبهاء و«الرياضة» وما 


6١ 


العربي بين حاضره وماضيه 


فيها من أعداد أو حروفء فكان مدار الفكر العلمى في معظمه؛ إِمّا علومًا لغوية وفقهية 
وتخليلاق شارحة ا فب السلف إن قولة: :وما علوم رياضية حال كالحمان 
والجبر والهندسة» وإما علومًا أخرى تنبني على الرياضة كالفلك» وفي جميع هذه الحالات لم 
يكن النظر العلمي ينصبٌ على ظاهرة طبيعية انصبابًا مباشرًا ليستخرج قوانينهاء بل كان 
ينصّب - كما قلت - على أقوالء أو مركباتٍ رياضية (ومنهج الاستنباط في كلتا الحالتّين 
واحد في أساسه)؛ ومن هنا وجبّت الحَيْطة حين 0 عله القدماءء لنقارنه بعلم المحدّثين؛ 
فالفرق بعيد بين المعنيّين برغم أن كلمة «علم» مشتركة في الحالتينء فعلم السالفين توليد 
كلام من کلام أو رموز من رموزء وأما العلم الطبيعي عند المحدّثين فموضوعه الطبيعة 
ذاتهاء يتناولها تحليلًا ليصل إلى أبسط وحداتها التي هي بمنزلة الخامة الأولية التي هي 
قوام الكائنات» واستخلاص القوانين التي على نسقها تجري الظواهر الطبيعية كما تجري. 
وفي هذا الميدان برع العرب الأقدمون براعةٌ تفوّقوا بها على معاصريهم في الغرب» مع 
ملاحظة أن القرون التسعة التي جعلناها فترة الإبداع العربي كانت هي نفسها عصور 
افوا الوسكلى الف اها وص اها العو الط ول الوقك كين نوصت 
أورويا في القرن الخامس عشر؛ إن وجُّهت نظرها العلمي إلى الطبيعةء بعد أن كان ذلك 
النظر موجهًا إلى صّحفٍ خَلَّفَها السابقون. وفي تغيير الاتجاه من الصحف وكلماتها إلى 
الطبيعة وظواهرها وكائناتهاء اقتضى الأمر منهجًا جديدًا غير منهج التوليد الذي كا 
مستخدمًا في استخراج كلام من كلام؛ أو رموز من رموزء وعندئذٍ وقف العرب حيث كانوا؛ 
فبينما زاوج الغرب في حياته العلميةء فجمع فيها قديمًا مقروءًا إلى جديد مرئي ومسموع؛ 
مضى العربي في طريقه يستأنف قديمه في جديده. على أننا لا نريد للقارئ أن يتجاهل 
جانبًا في مرحلة الإبداع العربي» كان فيه النشاط العلمي منصيًا على «موضوع خارجي» 
وليس على صيغ كلامية ليستولدها صيعًا كلامية أخرى تَنتّجِ منها. 

فإذا أقبل العربي المعاصر على حياة علميةء حاملًا معه نظرة القدماء إلى العلم مادة 
ومنهجاء وجد الهوة عميقةٌ بينه وبين ما يتطلّبه العلم التقني «التكنولوجي» المعاصر 
بأجهزته ال تول اق عملية الضة العلمي» قر بأحهز ته رالات التي .هي وره 
ثمراتٌ ت صناعية ينتجها ذلك العلم. ومن هذه المسافة البعيدة بينه وبين عصره في الرؤية 
العلمية» يشكُر بالغربة التي تؤْدّي به إلى النفور الرافض أو إلى القبول الحذر الخائف. 

وأما الاتجاه الثاني الذي أجدني متجهًا إليه كلما تأملث موقف العربي في حاضره 
وق غو عر فهو اتجاة اال ا :قري هل ركو لك الور بالغرية الدى ينثاب 


١ 


العربي المعاصرء ناشنًا كذلك من فجوة أخرى تفصل ماضيه عن حاضره» وهي فجوة 
أعني بها الفرق البعيد بين ما ينتج للعلماء من تخليل المادة الكونية إلى ذرات» والذرات 
إلى كهارب» والكهارب إلى صنوفٍ منها مختلفة أظنها أربعة في عددها؛ فمثل هذا التحليل 
الجديد لمادة الكون قد أوحى بعدة أفكارء منها: أن الفاصل بين ما هو «مادي» وما هو 
«لا مادي» أوشك أن يزول؛ فها هي ذي قطعة الخشب أو الحديدء قد ردَّدْناها آخر الأمر 
إلى «طاقة» كهربية» ثم يُضاف إلى ذلك ما هو أدعى إلى العجب» وهو أن تلك الكهارب التي 
تتآلف منها الذرة لا تنقاد في نشاطها إلى قوانين حاسمة محكمة؛ بل هي تنشط في كثير 
من «الحرية» فلا يتمكن العلم من التنيّق في لحظة معينة» كيف تنشط في اللحظة التالية 
فإذا ك العلم إزاة ذلك أن مرج للذرة وكهاريها قوانينهاء لجأ إلى منهج إحصائيٌ 
لا حتمية في نتائجه. وفوق هذا وذاكء قد يتَفرّع عن الموقف العلمي الراهنء نتيجةٌ نراها 
بالفعل عند نفر من مفكري هذا العصر وفلاسفته» وهي أن الكون «تعدّدي» يتعذر على 
الباحث فيه أن يجد «الواحدية» التي تجعله كونًا واحدًا موحَّدًا فيما يشبه الكيا ن العضوي 
الفردء خصوصًا إذا تذكرنا أن «الكون» كما يراه علم اليوم» «يمتد» في كل اتجاو كأنه كتلة 
غازية تنتشر وتزداد اتساعًا ثم تظل تنتشر وتتسع آفاقهاء وإذا كان ذلك كذلكء فالكون في 
مجموعه اليوم لم يكن على صورته وحجمه هذا بالأمسء لاء ولن يكون غدًا. ولنا - بالطبع 
- أن نضيف نتائج فرعية كثيرة أخرى مما انتهى إليه علم هذا العصرء كالهندسة الوراثية 
التي تزداد قوة كل يوم» ومن شأنها أن يزداد الإنسان قدرة على التغيير والتبديل في طبائع 
الكائنات الحيةء بما فيها الإنسان نفسه»ء وهذا مثلّ واحد من أمثلة كثيرة. 

وحيال هذه الممارسات العلمية العصرية بكل ما ذكرناه وما لم نذكره من نتائج, 
أراني مسائلًا نفسي, كلما تأمّلتُ الوقفة الرافضة التي يصطنعها العربي الجديد, قائلًا: 
أتكون علة موقفه هذا تلك الهوة السحيقة بين رؤية هذا العصرء وبين ماضيه الذي أورثه 
رؤية أخرى؟ قد يكون ذلك. وبهذا - إذا صح - يصبح الرفض العربي للوقفة العلمية 
ذات الطراز الذي يُميّز عصرناء مؤسسًا ‏ في أعماقه - على عاملّين؛ أولهما هو أن العربي 
قد وقف بإبداعه الفكري عند مرحلة التوليد الذي يستنبط رمورًا من رموزء والرموز قد 
تكون مفردات اللغة ومركباتهاء وقد تكون رياضيةء ولم يدخل مع الغرب مرحلته العلمية 
الحديثة التي تتجه نحو الكون وكائناته وظواهره»ء بالإضافة إلى الاتجاه الأقدم نحو الكتب 
الموروثة عن ابلق والنسج على منوالها. وأما العامل الثاني فهو ما قد تطوّر إليه العلم 
الحديث نفسه إلى مرحلة تقنية تقوم على أجهزة وتنتج أجهزة: مما أدى إلى مزيد ومزيد ثم 
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العربي بين حاضره وماضيه 


مزيد من تحليلات للكون وكائناته» في دقة أوصلّت الإنسان إلى علم أوسع وأعمق لطبيعة 
الكون ومادته» فازداد بعلمه هذا قدرةً لم يكن يواعد يها وش من قبل كه ازعرلفيت ركاذ 
على المعرفة الجديدة - إلى أفكار واعتقادات تصطدم في - في ظاهرها على الأقل - مع 
وجهة النظر في الموروث العربي. 

ولسنا نريد تبسيط الأمور المعقدة» لكننا مع ذلك إذا ما قلّبنا النظر في العاملّين 
المذكورّين اللدّين رأيناهما - على سبيل الظن - علة إحجامنا عن الأخذ بجوهر العصر 
لنشارك فيه مشاركة سيد مع سيدء وجدنا الخروج من المأزق الحضاري في حدود المستطاع, 
دون أن تلجأ إلى اعتساف: ف تضورذا لحقيقة الأمر الواقع» فأما عن العامل الأول الذي 
يتلخّص في أن العربي يسير بفكره على منهج التوليد الاستنباط وحده كما كانت الحال مع 
السلف ب «صفة عامة» وبرغم أنه يُحصّل علوم العصر بمناهجها الجديدة إلا أنه يَحضّر 
تلك المناهج الجديدة في مجالها الأكاديمي أو المهني وحدهء ولا يجاوز بها تلك الحدود 
ليجعلها عمادًا من عَم منظوره الفكري بضفة عامة قالتغأب على هذا القضور مرهونٌ 
بضرب جديد من التعليم في مدارسنا وجامعاتنا ننقل به إلى الدارس مادةً علمية ومنهجها؛ 
بحيث يتشرب مع العلم طريقته, فحتى لى أنسته شواغل الحياة العملية بعد ذلك؛ مادة 
الموضوع العلمي الذي درسه؛ بقي له منهج النظرء يستخدمه في شتى مجالات الحياة التي 
تتطلب فكرًا منهجيًا يتلاءم مع جو العصر. 

وأما عن العامل الثانى» وهو أخطر شأنًاء وأعنى به تلك الفجوة بين ما قد انتهى 
إليه العلم الجديد من تحليل للمادةء ومن قدرة للإنسان على التغيير والتبديل في الكائنات 
الحية» ومن رؤية عامة ترى الكون مقطوع الأوصال متعدد الأجزاءء مما قد ينفي عنه 
التوحد. الفجوة بين هذا كله وبين ما يظن العربي أنه رؤيةٌ عربية أصيلةء ترى في الكون 
واحديةء وثبانًا ودواماه وثنكر على الإنسان حقّه في العبث بالكائنات كما خلقها خالقهاء 
فذلك كله يمكن إمعان النظر فيه فنراه غير ما ظنَّه العربي حين قارن بين حاضر الدنيا 
ا فلو أت عا ا ا ادعو الاه لحك مامات عصر فوح هاا 
قدراتهم البحثية على موضوعاتٍ أخرى غير الطبيعة وظواهرهاء كاللغةء والفقه» وتحقيق 
الحديثء وغيرهاء أقول لو أن هؤلاء العلماء القدامى المبدعين قد عاشوا في عصرنا هذا 
باهتمامات العصر المتجهة نحو مزيد من العلم بالكون وكائناته» لكان الأرجح أن نراهم 
في الطليعة مع غيرهم» كشفًا لطبائع الأشياء وصوعًا لقوانينهاء وتحليلًا للمادة إلى الذرة 
بمفهومها الجديد وما دون الذرة» وهو تجرؤ للمادة في معامل العلم؛ لا يؤدي إلى تمزّق 
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في الكون يُبعده عن واحديته؛ فليس في الدين ا ان تق قو دوه ی ا اع رمق 
خالق. 

إنها طريقة التربيةء وطريقة التعليم» وطريقة الإعلام في الوطن العربي» لو استنارت 
فأنارت» لأضحى العربي الجديد عرييًا 0 ا > وفي شخصه يتواصل حاضره 


وماضيه. 


جسور عبرناها 


كنا في حديث مضى نْصوٌّر القلقلة الهائلة التي تجتازها المرحلة التاريخية التي يجتازها 
العالم كله اليوم؛ وذلك لأن هذا العالم كان قد استقرّت بحياته أوضاعٌ حضارية وثقافية 
معيّنة. حتى بلغ استقراره حد التجمّد والجمود إِبّان القرن الماضي (التاسع عشر) في أوروبا 
بصفة خاصة؛ لأن أمريكا لم تكن بعد قد دخلّت مع أوروبا على مسرح الأحداث العالميةء 
بل كانت طّوال الجزء الأكبر من القرن الماضيء ما زالت تأخذ أفكارها من أوروباء قبل أن 
تقف على قدمّيها مستقلةٌ بفكرها الجديد, الذي لاءمت بينه وبين حياتها العملية والعلمية 
الجديدة. وأما سائر أجزاء الدنيا القديمة ‏ في آسيا وأفريقيا - فكانت إما غير مسموع 
دما جما الحقت كرات للدول الأرووجية اذ القدن فلن ا ورسون الكياة فى ازرونا كاف ف 
بلغت من الثبات على قواعد معينة محددة حدَّ التجمد والجمود» فكأننا قد انصرفنا بالحكم 
نفسه إلى معظم أقطار العالم. وأحسب أننا لم ننس يعدُ ما كان قد شاع عن التقاليد 
كيف أطبقت بقبضتها القوية على تفصيلات الحياة العملية في إنجلترا إبّان ما يُطلّق عليه 
اسم «العصر الفيكتوري» «نسبة إلى الملكة فيكتوريا» حتى لقد كان كل حركة تتحرك بها 
ذراع أو قدم في موقفٍ اجتماعي معين «منضبطة بقوالب تفرضها» التقاليد. ونا كان مما 
تعض عل وة ال اا أن ر فا عن سوك عل هذا الخحى ال 
فرضّته التقاليد» فقد شاع النفاق الاجتماعي في ذلك العصر نفسه. فيُظهر الإنسان سلوگا 
منضبطًا في صورته الخارجية ويُبطِن في الخفاء سلوكًا آخر يحياه خلف الستائر. 

لكن القرن الماضي نفسه»ء الذي عاش أبناؤه حياةً متجمدة الصورةء هو نفسه القرن 
الذي أفررّت فيه العبقريات أفكارًا جديدة في كل ميدان» كان من شأنها أن تحدث انقلابًا 
جذريًا في معايير الحياة الإنسانية وأشكالها. إلا أنه لم يكن من حظ القرن الماضيء الذي 


أفررّت فيه تلك الأفكان الضخمة أن يشهد تحوّلها من نظن إلى تطبيق. وأقل ما يقال في 
تفسير ذلك هو أنها سنة الحياة كما قد شَهدّها التاريخ الفكري؛ فالفكرة المعيّنة تود في 
زمن لكنها تستغرق فترة تطول حينًا وتقصر حينًاء » قبل أن تتقطّر قطرةً قطرة من ذروتها 
العليا لتصل إلى سفوح الجماهيرء في حياتهم العملية. وإذا كانت الفكرة الانقلابية العظيمة 
تمس سياسة الحكم» كان الأغلب ألا ت تتحول إلى تطبيق إلا بعد حروب وثورات تنشب في 
سبيل تحقيقهاء وذلك هو ما حدث فعلًا في بعض ما ترتب على الأفكار المحورية التي ولت 
في القرن الماضيء وعلى رأسها جميعًا فكرة نقلت محور الرؤية إلى الكون في مجموعه» وإلى 
كل كائن على حدة في ذلك الكون؛ فبعد أن كان المحور هو أن يُنظر إلى الكون وكائناته 
كار كوت أي إن الكو لعن كو يدعت ر كن إل أ کک سام كازجي 
يأتيه من خارج كيانه؛ لأنه هو بذاته قاصر عن أن يُحرّك نفسه بنفسه. 

وذلك هو مبدأ القصور الذاتي الذي أقام عليه «نيوتن» بناءه النظري للكون وأصبح 
فى إطان الفكن ا روي ك والعالي جال ا الممقدة من القرن السايع عن إلى 
التاسع عشرء أقول إنه بعد أن كان محور الرؤية العامة في العلم وفي الثقافة سكونيًا على 
الوجه الذي شرحناهء جاءت الفكرة الدينامية الجديدة منذ أوائل القرن التاسع عشر» على 
يدي هيجل أولاء من حيث أساسها الفلسفيء > ثم على أيدي من اتجهوا إلى فكرة «التطوّر» 
في صورها المختلفة بعد ذلك. ولا يدري هذا الكاتب على نحو يطمتن إليه؛ إذا كانت الحركة 
الرومانسية الواسعة في الأدب الأوربي في الثلث الأول من القرن الماضي والتي كانت بدورها 
صدّى مباشرًا للثورة الفرنسية التي لم يكن قد مضى على شبوبها أكثر من ربع قرنء 
أقول إن هذا الكاتب لا يعرف على دقة يطمتن إليهاء إذا كانت تلك الحركة الرومانسية في 
الأدبء نتاجًا في دنيا الأدب يُضاف إلى هيجل في دنيا الفلسفة في ولادة الفكرة الدينامية 
الجديدة التي كان لها صداها في أفكار القرن الماضي؛ ماركس في نهج المادية الجدلية 
عند تفسير التاريخ» و«دارون» في نظرية البيولوجية عن أصل الأنواع وطريقة تطورهاء 
وإن يكن «دارون» أقرب إلى فكرة القصور الذاتي في تفسيره؛ إذ هو يجعل لعوامل البيئة 
الطبيعية كل الأكّر في انتخاب ما يبقى من الأنواع الأصلح للبقاء وفناء الأنواع التى لا تتكيّف 
لبيئتهاء ثم «فرويد» في نظرته الجديدة لحقيقة الإنسان ودوافعه» بل نُضيف إلى هؤلاء 
«العلماء» فلاسفة «الإرادة» «شوينهاور» وإرادة الحياة و«نيتشه» وظهور الإنسان الأعلى» 
وكل هذه الأسماء ظّهرّت متقاربة كالكوكبة الواحدة فيما حول منتصف القرن الماضي إلى 
أن جاء في أواخر القرن «أينشتين» كالمنارة تشقٌ بضوتها سبيل العلم الجديد فيما بعدٌ؛ 
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أي في هذا القرن العشرين الذي نحيا اليوم في نصفه الثاني. أفكارٌ نظرية كبرى ولت في 
القرن الماضيء كما رأَيتَ سارت جنبًا إلى جنب مع تجمّد التقاليد في الحياة العملية بما في 
ذلك الحياة السياسية التى كلت هرك لما ا ملت شنا كه لت 
شعويًا كثيرة في أفريقيا وآسياء وكانت مصر ومعظم بلدان ما قد أصبح يُسمّى بالشرق 
الأوسطء بين الأقطار التي شملّتها مصائد المستعمرين»ء فاحتاج الأمر إلى حربّين عالميتين 
وإلى ثورات قومية لتحطَّم القوالب الحديدية التي انصبّت فيها الحياة العملية بما فيها 
الجانب السياسيء بحيث تُتاح الفرصة لولادة عالم جديد تتطابق فيه جدّة الحياة العملية 
والسياسية مع الأفكار النظرية الجديدةء التي كان القرن التاسع عشر قد تمخض عنهاء 
والتي بقِيّت في صياغاتها النظرية تنتظر هذا القرن العشرين ليتحوّل بها إلى تطبيق 
رهاق مالك الكاة حياة. 
وقد أسلفنا في حديثنا السابق بعض الأمثلة لما تغيّرت به حياة الناس عقب الحرب 
العالمية الثانية. وحسبنا الآن مل واحد نُعيد ذكره لنتناولّه بتفصيل يكشف أمامنا جوانبٌ 
كنورة اق رقف الأمة O a‏ خقافنها الوروكة N BES‏ وهذا 
المثل الواحد الذي نعيد الحديث فيه هو ما قد يُسمَّى أحيانًا بثورة الألوان» بمعنى أنه 
بعد أن كانت «الثقافة» تقاس ارتفاعًا وانخفاضًا بثقافة «الرجل الأبيض» أي إنها كانت 
تقاس بثقافة أوروبا حتى الولايات المتحدة الأمريكية نفسهاء إلى ما بعد منتصف القرن 
الماضي بقليل كانت 5-8 لهذا المقياس نفسه. إلى أن أطلق «أمرسن» صيحته المشهورة 
RS‏ يعديؤرة أن كسفن رخاف كدر يك ESL O NA‏ 
0 وآسيا فقد كانت عليها أن تنتظر حربين عالميدين وعدة ثورات وطنية وإقليمية 
ن تطلق متراحها لتقا فححيا تقافتها الخاضة ياه دون أن تعره أحذ متها 
عن ا الغرب» فرأيناها بعد الحرب العالمية الثانية وقد أخدَّت تستقل سياسيًا من ربقة 
مستعمريها شعبًا بعد شعب قد أخدّت كذلك تحيى أصول ثقافاتها الخاصة. 
وكانت الأمة العربية بين هؤلاء بل قد سبقّت هؤلاء جميعًا في صحوتها الثقافية التي 
كانت قد بدأتها في أواخر الثلث الأول من القرن الماضيء متأثرة في ذلك بمواجهة مباشرة 
كانت قد واجهت يها الغري'ق حملة ذابليون عل مره ولوك لها من فك الواجهة فرعان 
من التَوحة الثقاق ققق كلاهما على ضرورة إحياء التراث الثقاني ليكو لها شزيانا حو 
يتصل به حاضر بماضء ثم اختلف الفرعان بعد هذه النقطة الإحيائية المتفق عليها 
تأحدهما ت إلى إخداء الوروك قر من كاف الغرب وطومة راما الاش نتاف 
إلى إحياء الموروث إحياءً آخر للموروث. ْ 
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ودارت مع الأمة العربية عجلاث الزمن بأحداثها بعد تلك المواجهة الأولى مع الغرب 
فشملّتها موجهة الاستعمار الأوروبي التي أشرنا إليهاء البريطاني منها والفرنسي بصفة 
خاصة» فانطوت تحت هذه الموجة مع سائر ما انطوى» ورُّفع معيار الثقافة الواحدة التي 
هي ثقافة المستعمر بريطانيًا هنا فرنسيًا هناك مع أصوات خافتة تأتي منادية بالمضي 
في إحياء موروثناء لكنها لم تكن هي الصوت الأعلىء إلا أنها مع ذلك ذات أثر في التوجيهء 
فرأينا أعلام حياتنا الثقافية في النصف الأول من هذا القرن» يمزجون في وقفتهم بين 
موروث وغربيٌ» أو بين غربي وموروث» على اختلافِ بينهم في درجة ما يأخذه هذا أو ذاكء 
فی ووو ومن مسد ترب شائية له الصذفة أن ن يكون على صلة به؛ فبعض يغترف 
من مَعين فرنسي» وبعض آخر لجأ إلى مصدر إنجليزيء حتى ليتميز أعلام حياتنا الثقافية 
اا كله القكرة حت 3 فن ال التقفوة ف الف الرامكة ك بتكم نان 
معًا؛ فكلهم تقريبًا على علم واسع بالموروث» وكلهم تقريبًا كذلك على معرفة بتيارات الفكر 
الأوروبي والأدب الأوروبي» معرفة قد تشتد مع فريق وتضعف مع فريق. وعلى هذه الصورة 
في حياتنا الثقافية انفتّح الستار بعد ختام الحرب العالمية الثانيةء وبدأت الشعوب المحكومة 
بالأجنبي تظفر باستقلالهاء ونجحّت ثورة الألوان في أن تتعدّد المعايير الثقافية ليكون لكل 
ثقافة إقليمية معيارهاء وذلك بعد أن كان اللواء المرفوع: هو واحدية المعيار الثقافي واحديةٌ 
تجعل الثقافة الأوروبية وحدها مثلًا أعلى تقاس عليه سائر الدرجات. ولم يكد يُرفع الستار 
عن عالم ما بعد الحرب العالمية الثانية حتى حدث لنا حدثان؛ أولهما هو أن زُرعَت إسرائيل 
في أرضنا زركًا قويًا مقتدرًا. ولسث أعني فقط بهذا الزرع إن كان وراءها تلك الدولة القوية 
من دول الغربء أو هذه الدولة» بل أعني ما هو أهم من ذلك وأبعدُ أثرّا وهو أن إسرائيل 
هي» هي نفسها الغرب مختصرًا ومكثقًا؛ لأنه وإن يكن ما يقرب من نصف شعبها عربيًا في 
نشأته إلا أن النصف الثاني الوافد من أورويا وأمريكا هو إسرائيل بمعناها الذي نواجهه. 
أما الحدث الثانيء الذي ربما كان نتيجةٌ مباشرة للوجود الإسرائيلي الطارئ فهو ثورة مصر 
في يوليو سنة ٠۹١١‏ م» وهي ثورة استهدفت عدالةٌ اجتماعية في المقام الأول؛ لأنه إذا كانت 
الثورة السابقة عليهاء وأعني ثورة 1519م قد نجحّت نجاحًا جزئياه فإن ذلك النجاح 
الجزئي نفسه قد انحصر في الجانب السياسي بصفة أساسية بمعنى أن تستقل” مضع 
وأن تحكمها حكومة يختارها الشعب عن طريق نوابهء وأما الجانب الاجتماعي من حياتنا 
فلم يكن هدفًا مباشرًا فبقى جمهور الناس كما كان في حقوقه؛ فالعامل هو هو العامل 
الآ ج هيه فاك العمل كاو و الخورة اللجويدة تضق 
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جسور عبرناها 


عدالة اجتماعية أ ن تسارع إلى إشباع حاجات الجمهور العريض التي لم تكن موضع عناية 
كاوية فيل ذلك ولقد أسلفنا لك في حديثنا السابق عما يترتّب على ذلك الإشباع من مشكلة 
يصعُب حلّهاء وهي نفسها المشكلة - عندنا وعند سوانا - التي صيعّت من أجلها عبارة 
«المعادلة الصعبة» التي لاحظ أن استعمالها قد اتسع على ألسنة المتكلمين» حتى لتراهم 
يشيرون بها إلى مواقف تُفقدها معناها؛ فهي تعني في مجال الجماهير المحرومة وإشباع 
حاجاتها التي حرمت من التمتع بها أمدًا طويلا. أن يُنقّقَ على ضرورات الحياة لجمهور 
عامة الناس ما يُمكنهم من دخلٍ اقتصادي معقول ومن تعليم إلى آخر درجاته» ومن علاج 
كنا وا لكان ومن لساك تحت ومن احليده ومن موا E‏ اسان Anka‏ 
آخر تلك الضرورات. وهنا تنشأ المشكلة التي تصوغ نفسها في معادلة يصب حلها؛ لأن 
أحد شَطرَيها هو تلك المبالغ الضخمة التي تستنفدها تلك الضرورات والتي تفوق الدخل 
القومي بمقدار كبيرء وأما الشطر الثاني فهو كفاية السلع المنتّجة لإشباع تلك الضرورات» 
مضافًا إليها فائض لا بد منه ليُستعان ن به على تنمية الإنتاج ليتكافاً مع سكان يزداد عددهم 
بمتوالية هندسية. والسؤال الصعب هو: كيف تتعادل العدالة الاجتماعية المشار إليها في 
الشطر الأول من المعادلةء مع كمية الإنتاج المطلوبة في الشطر الثاني؟ 
والذى ا هذا الرقف ی ا حديكنا هذا هق أن هالت ر 0 فكو 
العناية بثقافة الجماهيرء ميلد اضطرها إلى التهاون في ثقافة الصفوة من أصحاب المواهب 
(وهم أيضًا أفراد من الشعب)ء فكانت النتيجة الحتمية لهذاء هو أن انحدّر الخط البياني 
بدرجة ملحوظة, في نوع المتعلم الذي تخرجه معاهدنا وجامعاتناء وفي نوع مبدع الثقافة من 
الموهوبين» وفي نوع المتلقي العام لشتى صنوف المؤثرات» فإذا كان ن أعلام الحركة الثقافية في 
الجيل الماضي قد عرف معظمهم بتمكنه من موروثنا الثقافي وقد كبير من ثقافة الغرب, 
بحيث لو كانت بهؤلاء الأعلام ومن يأتى بعدهم على شاكلتهم قد امتدَّت الفترة الزمنية مع 
قيام ذلك النموذج ذي الجناحّينء لكان لنا أملّ كبير في إبداع ثقافي وحضاري يُولّد من ذينكَ 
الجناحين يُمكُننا من المشاركة الفعّالة في موكب العصر. 
لكن سرعان ما ملأ الساحة جيلٌ جديد فقد القدرة اللغوية بشعبتيها العربية والأجنبية 
انطفة ا قلا مق وستطيع قراءة الاضول الغربية في عيوتها ولا دو ييتطيع أن يكون 
على صلة بما تنتجه ثقافة الغرب» فحتى عملية الترجمة فقدّت كثيرًا من فاعليتها إذ من 
0 يُتقنون اللغة المنقول عنها واللغة المنقول إليها في وقتِ واحدء وقد قرّرنا 
ن المالكين لزمام لغة واحدة أقلية قليلةء فنتج عن هذا الموقف نتيجته الحتمية؛ فأصحاب 
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المواهب طبعًا موجودون؛ لكن الموهبة وحدها قدرة تحتاج إلى ما يُعينها على الفعل» فإذا لم 
تكن هذه المعينات بين أيدي الموهوبين لم يكن أمام الموهوب منهم إلا أن يصب موهبته على 
ما يملكه» فإذا كان الذي يملكه من اللغة ‏ مثلًا ‏ هي العامية التي يتبادل بها الحديث 
مع مواطنيه» وكان موهويًا في الشعر أو قص الرواية» كتب شعره أو روايته بالعامية 
الصريحة آنَا وبلغة منضبطة افتراضًاء ولكنها في واقعها ركيكةٌ ضعيفة مغلوطة آنا آخر. 
وأما في غير مجال الأدب والفن من مجالات العلم والفكرء فهنالك نرى الغالبية العظمى 
وهي لا تكاد تجد مجالًا لمواهب الموهوبين منها؛ فقد حفظوا جميعًا ما حفظوه في معاهدهم 
وجامعاتهم» وهم في كثير من الحالات قادرون على تطبيقه في مجالاتهم المهنية والحرفيةء 
فأمة] E‏ حنية E NEA‏ ب«الشراء الكحافي» 

ضع هذه الصورة جنبًا إلى جنب مع أول الحدتين الكبيرّين اللدين ظهرا عقب الحرب 
العالمية الثانية وهو أن زرعت إسرائيل في أرضناء وإسرائيل كما أشرنا ليست فقط مدعومة 
بقوى الغرب» بل هي الغرب ذاته في خلاصة مكثفة نَفهَُمْ أبعاد الأزمة الحقيقية التي 
تواجه الأمة العربية؛ فقد نستطيع أن نُحلل هذه المواجهة إلى عناصرٌ مختلفة كمُنَت فيهاء 
إلا أن عنصرًا من هذه العناصر يجب إبرازه في سياق حديثنا هذا لنرى حقيقة الموقف في 
وضوح» وهو أن المواجهة بين الأمة العربية وإسرائيل هي مواجهة بين ثقافتين نستطيع 
على سبيل التجريد والتبسيط أن نقول إنهما الثقافة العربية الخالصة من جهةء وثقافة 
العري العام بسن وة اخ ال تكاد تخلو خُلوًا تامًّا من العلم الطبيعي وما قد 
ی ا الأخيرة من صناعة تقنية في طرازها الجديد. والثانية تكاد تجعل ذلك 
العلم الطبيعي وما يترتب عليه مدارها. وفي هذا القول تجريدٌ وتبسيط كما ذكرنا لذرى 
حقيقة الموقف رؤيةٌ أيسرَ وأوضح. وإلا فكل من الثقافتين قد أضافت إلى جوهرها إضافات 
أدخلّتها في نسيجها لتكتسب منها مزيدًا من قوة الدفع والحركة؛ فالجانب الإسرائيلي قد 
أضاف إلى علمية العصر وتقنياته» أسطورةٌ رأَوا فيها ما يحفرٌ اليهود في أنحاء العالم إلى 
التجمّع حول هدفٍ موحّد. وأما الجانب العربي فقد لجأ إلى «التاريخ» ليستشهد به» وكان 
منطق العقل يقتضي أن يكون التاريخ أقوى سندًا لصاحبه من «الأسطورة» لصاحبهاء 
وذلك فضلًا عن الجسور الكثيرة التى عَبَرنَّها الأمة العربية لتأخذ نصيبها من روح العصر 
تدای علوم وغنيافة لول آنه که فادها )ذلك الغيون عامل هری أحبث لما فدات 
أضعفتها إذا ما قيس الأمر بمقاييس القوة في هذا العصر. وسنرجئ ذكر الجانب الذي 
فلت منها إلى نهاية الحديث لذبيّن - أو - كم كانت جسور الصلة بين الأمة العربية 
وعصرها. 
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جسور عبرناها 


فمن ناحية الاتصال الفكري بالغرب الحديثء أقامت الأمة العربية جسرّين لم ينقطع 
العبور عليهما بينها وبين فكر الغرب منذ الثلث الأول للقرن الماضي وإلى يومنا هذا؛ 
أحدهما النقل عن طريق الترجمة أو العرض والتلخيصء» والآخر هو الصلة المباشرة بين 
عرب يعبّرون إلى بلاد الغرب للدراسة أو للتجارة أو للسياسة أو غير ذلك من أهداف» 
وغربيين يعبّرون من الغرب إلينا لتلك الأسباب المختلفة. ومن اللقاء الحي يحدُث التفاعل 
بين الثقافتّين أخذًا وعطاءً. ولك أن تُراجع ألمع الأسماء التي سطعّت في سماء الفكر العربي 
لعز كم فا اس الو من هذا اللعاء الفكوي» ون الور أن يكين الور 
ا ع الفروف کک کا يل قد نو النون مخ الف وار 
قالتاق لا بذ والعارضن لأ يعارص إلا شيا قرآه أي قرا بعنه: قرف لفن ساد الك 
الأوروبي في أوائل النصف الثاني من القرن الماضي موجةٌ مادية لا ترى في العالم إلا كونًا 
من مادة تظهر ظواهرها وتتفاعل عناصرهاء وحتى «العقل» نفسه في الإنسان حاولوا رده 
إلى تفاعلات عضوية في الجهاز العصبى. وكانت تلك الموجة المادية التى لم يطل أمدّها هي 
التي أطلق عليها الأفغاني اسم «الدهرية» ورد عليها بكتابه المعروف «الرد على الدهريين» 
وكذلك كا اه محمد عاف روه ارا لا ورهن ف اقرب عن اسو مكل 
«الرد على هانوتو». ولولا علمٌ بما نشر هناك لما كان نقدٌ هناء والتلقي الناقد هو كالأخذ 
القبول من نحيية اتقذاح الخرارة :الى يدومع بها التو 

وإذا انتقلنا بأبصارنا من عالم «الفكر» في عمومه إلى دنيا «العلم» والتعليم لم تستطع 
تلك الأبصار أن تخطئ نقل «العلوم» إلى العربية على صور مختلفة؛ فإما هي ترجمة لكتب 
علمية بذاتهاء وإما - وهذا هو الأكثر شيوعًا والأهم كرا کون درسو العلوم 
الحديثة على اختلافهاء ثم يعرضون ماده العلمية عرضًا نستبين به مضموناتها. وف إيجاز 
هذه العملية بوجهّيها حدث أن اختيرت مقابلات عربية للمصطلح العلمي في شتى ميادينه 
وما لم يُوجد له مقابلٌ عربي نُحقَّت له صورة عربية. وقد لا يتنبه القارئ إلى أن علومًا 
بأشرها في مجال العلوم الإنسانية أو الاجتماعية كعلوم النفس والاجتماع والاقتصاد قد 
AE DAN SEE E‏ كفل مده الوا 
تكتسي ثوبًا عربيًًا جديدًا. وحتى علوم كالتاريخ والجغرافيا والقانون» مما كانت لها في 
موروثنا العلمي أصولٌ قديمةء قد صيغت في عصرنا الحديث صياغةٌ عربية جديدة جُعل 
لها أسلوبها العلمي الخاص الذي يختلف عما عهدناه في الموروث. 

ونا كانت لعصرنا هذا وجوه جديدة للفكر الفلسفي والفكر السياسيء بحكم تميّزه 
بأحداث وتياراتٍ خاصة به لم يكن لنا بد من نقل ذلك الفكر إلى اللغة العربية على نطاق 
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واسع» حتى آنجد المثقف العادي يستخدم أفكارًا ومذاهب مما يقع في هذا المجال وكأنها 
نبات طبيعيٌ نبت في أرضه. وأما إذا انتقلنا إلى وسائل الحياة العملية من آلات وأجهزةء مما 
اخترعه الغرب بعلمه الجديد فاشتريناه وأدخلناه في صميم حياتنا بحيث يستحيل عليك أن 
تجد فردًا واحدًا مناء أينما كان وفي أية درجة من الحضارة العصرية هوء إلا وتراه قد شارك 
الحياة العصرية في ناحية من نواحيها؛ فهو يسافر بالطائرة أو السيارة أو القطار» وهو 
يسمع المذياع ويشاهد التلفاز وهو يحارب بالدبابة والصاروخ وهو يستضيء بمصابيح 
الكهرياء إلى آخر هذه التفصيلات التي ليس لها آخر. 

فنحن قد عَبّرنا الجسور إلى عصرنا ولا ينفي ذلك أن ن نكون قد عيرناه على درجا 
متفاوتة تفاونًا بعيدًاء يكاد يقسمنا عدة شعوب في كل شعب واحد؛ ففي القمة ترى شريحة 
من أبناء الأمة العربية تحيا عصرها متمثلًا في أفكاره وعلومه وتقنياته وكأنهم من أيثاء 
الغرب ذاته الذي صنع تلك العناصر صنعاء وفي الدرجة السفلى تجد شريحة عريضة من 
أبناء الأمة العربية لم تنفذ إلى أفكار العصر وعلومه وتقنياته إلا بما ليس يرتفع عن درجة 
الصفر إلا قليلًاء وبين الأعلى والأسفل تدريجاتٌ ودرجات. 

تلك وأمثالها جسورٌ عَبّرناها إلى حياة العصر والمشاركة فيهاء وليس من دقة الصواب 
أن نكر على أمتنا ذلك العبورء لكن السؤال الذي نريد له أن يُوّخذ مأخذ الجد» هو هذا: 
أكان هذا العبور منا إلى حياة عصرنا في أوجه كثيرة مما يمس في وجداننا وترًا؟ أم كنا نعبر 
تلك الجسور في شيء من الرفض الذي يجرع به المضطر مر الدواء؟ ونضع السؤال نفسه 
في صورة أخرى فنقول: إذا فرضنا أن قام في أمتنا العربية صوتان؛ صوت منهما يدعو 
إلى الإقبال بقلوينا وعقولنا معًا على ثقافة العصر وحياته مشاركين فيها إلى آخر نقطة 
لا تتعارض فيها مع مُقوّمات الشخصية العربية الأساسية بينما يدعو الصوت الآخر إلى 
النفور من العصر وأبالسته؟ 

وإنه لا ضير علينا من استخدام نتائجهم التي وصلوا إليها استخدامًا حذرًا لا يدمجنا 
إياهم في زمرة واحدةء فمع أي الصورتين يكون الزحام؟ إنه بلا جدال يكون مع الصوت 
الثاني. 

والحكم الذي يترتّب على ذلك هو أن الأمة العربية في مواجهتها لحضارة الغرب الحديث 
وثقافته إذا هي قنعّت بالأخذ الذي لا تصاحبه مشاركة في إضافة جديدة وإبداع جديد» 
فلا يحق لها أن تطمع في نصر تظفر به أمام عدوها؛ فعبور الجسور إلى العصر الجديد 
لا يُورّن بأكثر من ميزان خفيف» إذا هو اقتصر على 1 ن يكون عبورًا بالأقدام حين تكون 
الرءوس متلفتة إلى وراء. 
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عرضنا في حديثنا السابق صورة للمواجهة بين الثقافتّين» كيف تكون وماذا يترشب عليها من 
نتائج. وذلك إذا افترضنا جدلًَا أن الثقافة العربية تقوم وحدها خالصةٌ بأصولها الموروثة: 
دون أن تتسلّل إليها عناصرٌ من ثقافة هذا العصرء وأن ثقافة الغرب تقوم - افتراضًا 
كذلك - خالصة بأصولها التي استحدتّها هذا العصرء دون أن يخالطها شيءٌ من موروثات 
الماضي. نعم إنه موقف افتراضيٌ؛ لأنه لا الثقافة العربية بقيّت على نقائهاء ولا ثقافة الغرب 
جديدة بكل أجزائها؛ فالأولى عَبتْ جسورًا كثيرة لتأخذ عن الغرب علومه وتقنياته وكثيرًا 
من أفكاره الجديدة ونظمه الجديدة ولا الثانية خلت من عناصرٌ كثيرة استبقّتها في وعائها 
من موروثها وموروث التاريخ الإنساني كلهء أضَاقَتّها إلى الحياة العصرية الجديدة التي 
طابعٌها البارز «علمٌّ» طبيعي جاء على صورة جديدة لم يألفها تاريخ العلم من قبلٌ. ولا 
أقضُر هذا القول على الماضي البعيد وحده» بل أعني كذلك القرون الثلاثة الأولى من التاريخ 
الحديث» وعمر التاريخ الحديث لا يزيد على أربعة قرون» فترة جرت في رؤيتها العلمية على 
أساس الرؤية التي أقامها «نيوتن» على أساس اليقين الرياضي القاطع في قوانين الطبيعة, 
ونموذج ذلك قانون الجاذبية الذي صاغه هو في دالّته الرياضية المعروفةء التي تقول إن قوة 
الجاذبية بين جسمّين تتناسب طردًا مع كتلتيهما وعكسًا مع مربع المسافة بينهماء وجديرٌ 
بالذكر هنا أنه على الرغم من المسافة الزمنية بين «نيوتن» في مجاله العلمي و«عمانوئيل 
كانط» في مجاله الفلسفي (توفي نيوتن ۱۷۲۷ م» وولد كانط 175١م)‏ إذ ولد الفيلسوف 
قبل وفاة العالم بثلاثة أعوام, فإن فلسفة كانط هي التي جاءت لتُساند علم نيوتن؛ فكلاهما 


يقيم قوانين العلم على «يقين» أوّلهما يصوغ قوانينه العلمية والثاني يُحلّل حركة العقل 
البقارى يما فظن عليه هن مياد ومقؤلاك لرن كيف أَعد هذا العفل لإدراك اليقين العمل 
أقول إن علم عصرنا في القرن العشرين قد جاء على صورة جديدة بالنسبة إلى ما 
عهده العلم نفسه في ماضيه القريب فضلًا عن ماضيه البعيد؛ لأنه وجد في حيوية المادة 
(إذا جاز لي هذا القول) ما يستعصي على اليقين الرياضي؛ فحقائق الرياضة تصور «ثباتًا» 
لا يتغير مع تغيّر المكان والزمانء أما وقد تبيّن أن «المادة» تتغير مع تغير الزمان والمكان؛ 
إذن فلم يعد في وسع العلم وهو يستخرج قوانين الظواهر الطبيعية إلا أن يلجأ إلى أساس 
إحصائي فتقام قوانينه على «احتمال» بعد أن كانت منذ عهدٍ قريب تُقام على يقين. 
تمك فرج أنه له القعافة الخرنية الراشنة بون كروي بخالصة ؤتقانة الغري ال 
كلها «جديدة» جِدَّة علمها في صورته الحاضرة؛ إذ تُخالطها رواسب من ماضيها وذلك في 
الجوانب الإنسانية من حياة الإنسان كاللغة والعقيدة وجزءٍ كبير من النظم الاجتماعيةء ومن 
معايير التعامل الصحيح بين إنسان وإنسان. لكننا حين أردنا أن نضع موضع الاختلاف 
بين الثقافكينء افترضنا جدلًا نوكا من مواجهة تنشأ بين وقفة تأخذ برؤية تُقام على حصيلة 
تتجمع عند المثقف من موروثه» ووقفة أخرى تُقام على علم الغرب في صورته الجديدة 
فوحد كا أنه له متاضن هن هة الأول> اتان الاه لان :هذه الكاتية يشي هاا 
بحقائق الواقع كما يقع؛ وتزوّده بضروب من القوة الجبارة التي يستطيع بها أن يغيّر 
هذا الواقع نفسه ليُصوّره صورة أخرىء فإذا كان واقع البصر عند الإنسان لا يجاوز بعدًا 
معيناء جاء العلم فزوّده بأجهزة تضاعف تلك المسافة ملايين المرات» وإذا كانت قدرة السمع 
البشري لا تجاوز مسافة مقدارها كذاء فقد جاء العلم الجديد لُيزوّدها بأجهزة تضاعف تلك 
القدرة ملايين الأضعاف وهكذا. وقارن هذه القدرة على إدراك الواقع وتغييره بحالة أخرى 
نفترض أن ثقافة المثقف فيها محصّلة من صور ورقية لفظية» صوَّرّت واقعًا آخر غير 
لذ اد ان كدها ها د او المع مسقا و لوا رمف النصيرة 
فإنما يرهفها لإدراك حقائق من النوع نفسه الذي قدَّمَته تلك الصور الورقية اللفظية التي 
يُقدّمها الموروث إلى من يريد أن يكتفي به غذاءً ثقافيًا. ۰ 
والآن فلننظر من قرب إلى تفصيلات حياتنا الثقافية بالمعنى الذي تشتمل فيه تلك 
الحياة على العلم والأدب والفن والقيم العامة التى يستمدها المثقف من هذا كله مضافًا إليه 
نبع العقيدة الدينية وشريعتها؛ ليستلهمها جميعًا وجهة سيره. ولقد أضفنا «العلم» هنا 
وكان يمكن حذفه من مقومات الثقافة لأنه نوعٌ قائم بذاته يتميز بالعمومية التي لا تُفرّق 
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بين وطن ووطنء ولا بين دين ودين؛ أي إنه يختلف عن «الخصوصية» التي تُعرّف بها 
الثقافة حين يكون لكل شعب ثقافته الخاصة به. لكننا رأينا أن تتجاوز عن هذه الفرقة: 
لنتحدّث عن كيان العربي عقلا وقليًا معّاء وكذلك في تحديدنا للحياة الثقافية العربية التي 
نعتزم تحليلها والتحدَّث عنها. لم نغفل عن ذلك المعنى الواسع الذي ينظر إلى «الثقافة» 
على أنها طريقة العيش عند مجموعة معينة من الناس وبكل جوانبها من مأكلٍ وملبس 
ومسكن» وعلاقات يتعامل بها الفرد مع سائر الأفراد» فذلك المعنى الواسع للثقافة هو 
وصف لحقيقة اجتماعية كائنة لا فرق بين أن تصفها أو أن تصف المجموعة الشمسية 
- ملد - أو خلية النحلء فهو عمل أدخلٌ في باب الوصف «العلمي» لظاهرة معيّنة. أما 
الف ا للكقافةوالذى يفصن لهال عل انات الي ف هو ا »نموا 
أجاءت عن طريق الإبداع القني والأدبيء آم جاءت عن طريق الفكر النظري علمًا كان آم 
فلسفةٌ وحكمةء أم مسائلَ عقدية يُنظر إليها من وجهاتٍ نظر مختلفةء أقول إن التحدَّث عن 
والثقافة ا أن تدان من هن اناما قود 
مُعوّقَا لسيرنا الحضاريء والفرق بين الحالتّين هو كالفرق بين تصوير الواقع من جهة. 
وتصوير ما يجب أن يكون عليه هذا الواقع من جهة ثانيةء أو هو كمن يُحدَّد أوقات نهاره 
وليله بمعالم فلكية كشروق الشمس وغرويها وظهور النجم الفلاني وغيابه» مقارنًا بمن 
يُحدّد أوقاته بآلة قياس الزمن؛ ففي الحالة الأولى لا حيلة للإنسان إلا أن ينصاع للحقائق 
الفلكية. وأما في الحالة الثانية فهو إذا أخدّته الريبة في قدرة آلة الزمن التي يحملها معًاء 
ذهب بها إلى مصلّح «الساعات» ليُراجع سلامة تلك الآلة في أدائها لوظيفتها. وهكذا نريد 
أن نفعل الآن بحياة العربى الثقافية اليوم؛ فنحن على شك في سلامتها وقدرتها على تحقيق 
أهدافنا وسنعرضها على من يُحاول فك أجزائها ليُعاود النظر إليها جزءًا جزءًا ليقَوّم ما 
هو فاسدٌ منهاء وهي عملية - كما نرى - أعقد وأوسع من أن يؤْتّمن عليها عقل بشري 
واحد إلا أن مجال القول فيها مفتوحٌ لكل مجتهد. 

وأول ما يطرحه هذا الكاتب على سبيل الفرضء ليفتح لنفسه طريق السير على أساسهء 
هو أن مجمل الحياة الثقافية بالمعنى الذي حدّدناهء إنما هو «أداة» عيشء وهو كأيّة أداة 
أخرى إذا لم تؤدٌ ما كان يراد لها أن تؤدّيه وجب إصلاحها أو تغييرها بأداة أصلح منهاء 
وحتى «الثوابت» من العناصر الثقافية التي تدومٌ أكثر مما تدوم المتغيرات من تلك العناصر 
عصرًا بعد عصرء وأعني «الثوابت» التي منها تتألّف «الهوية» الوطنية أو القومية. أقول 
إنه حتى تلك «الثوابت» من عناصر الحياة الثقافية لشعب معينء لا ينبغي أن يكون لها 
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من القداسة ما يمنعنا عن تعديلها إذا جد أنها قد فقدّت شيئًا من قدرتها على أن هي 
لصاحبها فرصة الحفاظ على حياته قوية مزدهرة. 

ومن هذا التصور لوظيفة الحياة الثقافية نسأل سؤالّين يتلاحقان واحدًا في ذيل الآخر؛ 
وهما: أولًا: أثّرانا في يومنا هذا بالنسبة إلى شعوب وأمم أخرى نسير في المقدمة الرائدة» أم 
نسير في المؤخرة التابعة؟ وثانيًا: إذا كنا في مؤخرة الموكب نسير على طريق دقتّه أمامنا 
طليعة رائدةء فماذا عسى أن نصنع في أنفسنا لنتقدم؟ 

ولنبدأ بالسؤال الأول؛ فمن حق المجادل أن يبدأ جداله من الصفرء قائلًا: ماذا تعني 
SS‏ ووالتخلك» دق هذ السياق: SE‏ لكر عن رحدل رارق تيكتا ف الطريق 
بأنه تقدم أو تأخرء إلا إذا عرفت هدقه الذي يسعى إليه» وحتى إذا رأيته مبطئ الخطى» 
قر نها كان اله هى ها راه لحفسة انتح لنفسه فرضة الخامل فما حوله أو قرصة القدزه 
المسترخي. إن الهدف الذي تلهث وراءه حضارة هذا العصرء وهو الحصول على أكبر قذر 
ممكن من «العلم» بظواهر الطبيعة وأكبر قدْر ممكن من «المتعة» ومن «المال» ومن «القوة 
الحربية» وأكبر قر ممكن من «السرعة» حكن قد لا يكون أساسًا هو الهدف الذي يسعى 
إليه العربي؛ فهو - مثلا - يستغني عن الحياة الدنيا بالحياة الأخرى. ويكفيك هذا الفرق 
لتعلم أن ما يلهث وراءه ابن هذا العصرء يدير إليه العربي ظهره ليستهدف غايةٌ أخرى, 
E‏ كك هل هذا أو ذاه مهد أن مملت له 1ل افق فين ذلك فق 
مشاركتهما معًا في وجهة السير وفي الغاية المراد تحقيقها؟ 

سؤال كانت تكون له قَوّته لو أنه سلم من تناقض داخ فيه يهدمه من أساسه هدما؛ 
لأن صاحب السؤال المذكور إنما يكون على حق في سؤالهء إذا هو بالفعل يسير في حياته 
على طريق لا حاجة فيه إلى شيءٍ من أدوات الآخرين الذين يزعُم لهم أنهم يسلكون طريقًا 
آخر غير طريقه؛ ويستهدفون غايةٌ أخرى غير غايته. وهو زعم يكذبه الواقع. إن صاحب 
سوالٍ كهذا هو في حقيقة أمره كمن يسافر من القاهرة - مثلًا ‏ فيركب طائرة ذاهبة 
إلى لندن» ومعه مسافرٌ آخر من أبناء الذين صنعوا الطائرة فلا حق له إذن في أن يدعي 
رأئة كته مو هذا المسافو لكك ES a BSE‏ وق «الهد فت وكل 
الفرق بينهما هو أن المسافر الآخر كان هو الذي صنع الطائرة بعلمه الجديد ويتقنياته 
الجديدة» في حين أنه هو - أعنى المسافر العربى - قد استأجر مقعده من الطائرة بماله. 
إن هذا المثل الواحد البسيط يُصوّر معظم جوانب حياتنا الواقعية؛ فنحن لا نبتكر شيئًا 
ذا بال من وسائل الحياة القائمةء ولكننا في الوقت نفسه لا غناءَ لنا عنها إذا حارينا عدوًا 
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ا ا بف الخو هن اا هت واا شر کی مدا مکی وا کے ف ی 
أو جراح» جاء طب الطبيب علاجًا ودواءً وجاءت جراحة الجراح أجهزة ومنهجًاء مما كان 
أولئك الآخرون قد عَلِموه وابتكروه وصنعوه. 

وإذا أقمنا لأبنائنا معاهد وجامعات» لم يكن لنا بد من شراء المعامل والمراجع وغيرها 
من أولتك الآخرين الذين كُتب لهم في هذا العصر أن يكونوا صانعيه» وإذا أردنا أن نسرّي 
عن أنفسنا في ساعات الفراغ كانت وسائلنا إلى ذلك من مذياع وتلفاز وغيرهما من ابتكار 
أولئك الآخرين ومن صناعتهم. ولا ينفي هذا أن يتعلم عربي كيف يحاكي شينًا مما أنتجه 
أولتك الآخرونء فيحتذيه في صناعة شن على غراره. إذن فطريقنا في الحياة الدتنا طويق 
واحدء وكل الفرق بيننا وبينهم هو أنهم هم الذين يرسمون الطريق ويُّهيّتون له الوسائل 
و مسلكنا على طريق ممهدء بوسائلَ قد أعدّها أصحابها ومبتكروها وعرضوها 
للبيع فاشترينا. وإذا كانت تلك هي حقيقة أمرنا وأمرهم لم يعد لنا خيانٌ في المعيار الذي 
E TU‏ 

وهنا 0 السؤال الثاني وهو: ماذا ترانا صانعين بأنفسنا إزاء هذا التخلف عسى 
أن نتقدّم» كما يُوحِبِ علينا تاريخنا أ ن نفعل؛ فنحن بُّناة حضارات وثقافاتٍ ولم يحدّث 
لنا قط أ ن تخلّفنا عن مواقع الريادةء إلا لفي هذا العصر وحضارته؛ فقد كتا عبر تاريخنا 
إذا ما نضضب المعين الحضاري الآصيل وجاءتنا من خارج حدودنا صورة ة حضارية جديدة 
لم نلبث طويلًا حتى نتّشرّبها بشخصيتنا المستقلةء وسرعان ما نتفوق فيها تفوقا يضعنا 
في مكان الريادة فيهاء إلا هذه المرة. وهذه المرة كانت الحضارة الوافدة مرتكزةً على دعائم 

من العلوم الطبيعية في المقام الأول؛ فللمرة الأولى في التاريخ الحضاري كله تكون ركيزة 

البناء الحضاري هي العلم الطبيعي؛ فحتى العلوم الرياضية كانت قد وجدّت مكانها في 
الحضارات السابقة. وأما العلم الطبيعي الذي يستخرج من ظواهر الكون قوانينهاء فهو 
هذه المرة ولأول مرة يكون هو القابض على الزمام» وذلك لا ينفي أن يكون في عصر ما من 
التاريخ قد ظهر أرشميدس وفي عصر آخر قد ظهر جابر بن حيان أو ابن الهيثم؛ فنحن 
لا نقول عن صفة معينة إنها طابع عصر معينء إلا إذا كانت لها السيادة على ذلك العصرء 
أما آن تظون “فلخات :من أفران هنا وفتاك» قذلك لا يضفي غل عص مجان طابعة المميز؛ 
لأنك قد تقع على عصفور شارد في فصل الشتاءء فلا ير لك القول بأن برد الشتاء يتميز 
بزقزقة العصافير؛ فتلك صفة تُميّز الربيع» والربيع لا يصنعه عصفورٌ واحد. 
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ونعيد ما أسلفناه قائلين: إذا نحن اعترفنا بتخلّفنا في موكب العصرء فما هو سبيلنا إلى 
التقدّم؟ والجواب موجرًا هو أن تَر بعض أوتار القيثارة ليتغير النغم» والقيثارة وأوتارها 
هنا ترمز إلى حياتنا الثقافية وأقسامهاء وهى أقسام سنْخصّص لها في سلسلة هذه الأحاديث 
نصا وافيًا لبن انها وخصناتصيهاء ونكت في هذا الحديث بجانب «العلم» - والعلم 
الطبيعي بصفة خاصة - لأنه ريما كان أخظل بو من مواضع الخطر التي انتهت بنا 
إلى ما نحن فيه لماذا؟ لأن التقصير فيه هو في صميمه تقصيرٌ في منهج التفكير الذي يُميّر 
هذا العصر مما عداه؛ فقد لا يكون بنا قصور في العلم الطبيعى الجديد من حيث دراسته 
في معاهدنا وجامعاتنا. لكننا إن نقوم RT‏ من النتائج العلمية التى 
كشف عنها أولئك الآخرون» تَدْرسها ولكننا لأمر ما لا نتشرب المنهج العلمي الذي أذ 
بأصحابه إلى كشف ما كشفوه من نتائج؛ لزي هق من قبيل الاستثناءات الشاذة أن تجد 
من علماتنا الذين نالوا أرفع الدرجات العلمية في فيزياء أو كيمياء أو غيرهما من علوم 
العصر من يجيد عرض العلم» بل والبحث المبتكر فيه» حتى إذا ما عاد إلى حياته العادية 
اللاعلمية من تفكير في مشكلاتنا الاجتماعية أو السياسية أو ما يجري مجراهاء وجدتَ 
أمامك إنسانًا آخرء بينه وبين الرؤية العلمية الصحيحة: ما بين عامة الناس وتلك الرؤيةء 
ويكون معنى ذلك أن منهج النظر العلمي مقتصر عنده على أدائه المهني» ولم يتسع معه 
ليصبح عادةً ملازمة له حينما كان. وبالطبع نحن لا نريد بهذا أن نطالب الرجل بأن يمشي 
في مسالك حياته» وعلى كتفيه أنابيب المعامل ومخابيرهاء بل كل ما نعنيه هو أن يكون 
أساسه الأول في تعليل الظواهر الاجتماعية وما يُشاكلها قاتمًا على الرباط السببى الصحيح, 
كما هى الحال في المجال العلمى المتخصص. فيرّد الظاهرة المعيّنة إلى سببها اا وإذا 
هو لم يفعل وجارى العامة في الروابظ اللاعلمية التي يصلون بها الأشياء بعضها ببعض 
وقع مع العامة في حياة الخرافة؛ لأن الفارق الأساشي بين الرؤية العلمية ورؤية التخريف 
هو في إدراك الرابطة السببية الصحيحة في الحالة الأولى» وعدم إدراكهاء بل عدم البحث 
عنها في الحالة الثانية. 

هذا عن العلم الخالص وروح منهجه. ننتقل منه إلى عالم «الفكر» بصفة عامةء فهناك 
فرق بين النتائج العلمية في ميادينها و«الأفكار». ونضرب لك أمثلةء توضح ما نريدهء إننا 
إذا تحدَّثنا عن طريقة الحكم كيف تكون؟ أيكون الرأي السياسي فيها هو ما تختاره أغلبية 
الأصوات في مجموعة الأفراد التي يُناط بها اتخاذ الرأي» أم يكون الرأي السياسي إلى شخص 
واحد هو الحاکم» وحتى لو كان من حقه أن يستشير آخرين؛ فالقرار آخر الأمر هو قراره؟ 


١ 
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مثل هذا التساؤل هو من قبيل اختيار «فكرة» دون فكرة أخرى» وليست المسألة في ذلك 
من قبيل ما يَعرض له «العلم» بمنهاجه العلمي. وسأرجئ استخراج الفارق الجوهري بين 
ما هو «فكرة» وما هو «نتيجة علمية» حتى أسوق لك عدة أمثلة موضحة: وهذا مثل آخر 
مما أسوقه» هل نترك التجارة بين بلدان العالم حرة» فيستورد من يستورد» ويُصدّر من 
يصدرء دون أن تتدخل في الطريق جمارك البلاد استيرادًا وتصديرًا؟ أو أن الخير في أن تُقام 
حواجزٌ جمركية تفرض الضريبة على السلعة الواردة إذا كان فيها ما يُنافس مثيلتها من 
الإنتاج القومي؟ الأمر هنا مداره «فكرة» ولیس مداره علمه وقوانينه. وأسوق ملد ثالفًا: 
ماذا يكون موقفنا من مجانية التعليم؟ أَنْعمّم المجانية تعميمًا لا تحدَّه حدود؟ أم نقضّره 
على مرحلة معينةء أو على درجة معيّنة من درجات القدرة عند الدارسين؟ الجواب هنا قائم 
على «فكرة» وليس هو من قبيل القانون العلمي. ونسوق مثلًا رابعًا: تری هل هو أفضل لنا 
أن يُنشئ الفنان فنه والأديب أدبه» وهو على وعي بمشكلات المجتمع بحيث يجيء الناتج 
الفني أو الأدبي وفي ثناياه ما يُعين المجتمع على اجتياز مشكلاته» أو أن الأفضل هو أن 
يبدع الفنان أو الأديب ما يبدعه؛ غير ملتزم إلا شينًا واحدّاء وهو أن يجيء الناتج المبدّع عامًا 
قمرج فيه لفن لتقي تفغ وتسعو بها قد أدوكته وإستشعرثة خلال رها حم إذا 
ما عاد ذلك المتلقى إلى دنياه الواقعية» كان إنسانًا أرهفٌ حسًا مما كان؟ أو بعبارة أخرى 
ملوكها الألسن: أيكون القن والأذب للقن :داه والأدي ذاقه أ يكوكان لطع أيذاء المحتمم 
كيف يسلكون؟ مرة أخرى نقول إن الأمر في هذا مرهونٌ ب «فكرة» وليس مرهونًا بقانون 
علمي. ونسوق مقلا خامسًا وأخيرًاء وهو عن المقارنة بين e‏ دولي موحد» ومجتمعات 
وة أن تومت رادي غا كوخ له الأولونة درتب الأمذاقت» لق افا أبناك هذا 
العم ام اام ال ر تمنو :قن ن ذلك ك توت يهاهو ا يقن 
العالم برغم تعدَّد شعوبه حتى لا يتعرض الأسان لوملات اخروت مرة أخرف) فلما أن 
ذهبّت وفود الشعوب المختلفة إلى مقر الهيئة في اجتماعاتهاء ذهبّت وفي حقائيها نعراتٌ 
وطنية» فكأنما أرادت خصومة قبل أن تريد وتامًا. والسؤال هو: أيخطئ آم يصيب من 
يُعلي النزعة الدولية على النزعة الوطنيةء أو العكس؟ فهذا أيضًا سؤالٌ يجيء الجواب فيه 
مؤسسًا على «فكرة» ولیس مِؤْسَّسًا على قانون علمي. 

فما هو الفرق الأساسي في ماهو وأفكان وما هو نتائج «علمية»؟ الفرق هو أنه بينما 
يجوز الاختلاف بين الناس على الأفكار التي يريدون حولها حياتهم العمليةء فلا يجوز 
ذلك الاختلاف بينهم على ما هو «علم» إننا نقبل أن يقول لنا قائل: رأيي في السياسة متفق 
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مع أن يكون لفتة العمال نصف المقاعد النيابية» وأن يقول لنا آخر خلاف ذلك؛ إذ يقول: 
إن رأيي هو أن ترفع هذه الفكوية من مجال الانتخاب. فكلا هذَّين الرجلين يقيم رأيه على 
e‏ ديمقراطية الحكم كيف تكون. لكننا لا نقبل قول قائل: رأيي هو أن الماء يغلي 
في درجة حرارة مقدارها كذاء أو أن رأيى هو أن حاصل الجمع لثلاثة وأريعة ليس سبعة. 
فها هناك زوكل الم لازا لأنه أسناما لا يدروم 3 كمال:«الأفكان». 

E ES‏ رو« لتر تمان وم ابعال هاوق 
الان إذا هم اعتنقوها جزءًا من دستور ام ومع ذلك فالفكرة دائمًا تتخذ لنفسها 
صورةً مجردة غاية التجريد؛ ومن هنا تحدث اختلافات شديدة في طريقة تطبيقها عند 
معتنقيها؛ فقد تؤمن جماعتان بضرورة «الديمقراطية» في حياتهما السياسية» ومع ذلك 
تراهما عند التطبيق قد اتجها في فهم الديمقراطية طريقين مختلفينء وذلك لأن طبيعة 
«الأفكار» تسمع بذلك الاختلاف؛ لأن الفكرة - كما ذكرثُ - هي بمثابة مخطّط يُبنى 
عليه» والمخطّط ذو بساطة تكتفي بالأوليات الأساسية؛ ثم تترك تنوٌعاتٍ التفصيلات مفتوحةٌ 
لاختيار من يتولى التطبيق. 

وعلى ضوء هذا الذي قدّمناه نتناول حياتنا «الفكرية» فنقول عنها أول ما نقول: إنها 
أضعف الجوانب جميعًاء فقل ما شئت عن جانب «العلم» من حياتنا أو جانب «الفن» أو 
جانب «الأدب»؛ فأنتَ واجڏ في كل فرع من هذه يد ما يستحق الذكر. أما الجانب 


ت 


«الفكري» فهو من الفقر بحيث إذا أردتَ أن تتعقب ما يصح تسميته ب «الفكر» العربي 
«في عصرنا هذا فريما عُدتَ من رحلتك خالي الوفاض أو عُدتَ بذلك الوفاض وليس به إلا 
قليل يسهّل عليك أن تهمله دون أ ن يكون في إهمالكَ له خيانة.» 

ففي رحلتك التي تتعقب فيها «الفكر العربي» في يومنا هذا سيصادفك - بالطبع 
- كثيرون ممن شغلوا أنفسهم بعرض أفكار للسابقين صادقتهم في دراستهم أو في 
مطالعاتهم الحرةء وسيصادفك - بالطبع - كثيرون آخرون ممن شغلوا أنفسهم بأفكار 
قائها أصماتيا ف هذا الله او داك ن اة القري: وق كفا اكان فمن كين نايك إلا 
تعليق على فكرة سلفية أو تعليق على فكرة غربية. ولا ضير على أي من الرجلّين» فمن ذا 
يلوم رجلا استراحت نفسه للجاحظ - مثلًا - فعاش معه حياته؟ ومن ذا يلوم رجا 
آخر استطاب العيش مع أولدس هكسلي في عصرنا؟ كلاء لا لوم على أحد في اختيار من 
يصحبه ويصاحبه في عالم الفكر» لكن ليس لأيّ من الرجلّين حق في أن يدَّعي بأنه كاتبٌ 
عربى يعيش یا عضوه: لآ مال. هذا :الكاقي لا بد له من الشاركة .يما يكتيه برسم 
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خريطة حياتنا الثقافية» فمن ذا الذي يساعدنا على أن ترتسم أمام نضبافوكا عاية بخن 
نذا أ افا وان يحفل فى الزقت سه عن أن كادي لذ ودر ا ر خلدنها 
إلى الطريق الأقوم؟ أقول: من ذا يضتع لنا هذا إلا كاتبٌ عربى في وسعه أن يصوغ أفكاذًا 
يراها وأن ينس تلك الأفكار فيما يجعلها أجزاءً ممكنة لحياة موحدة مرغوب فيها؟ إنه إذا 
وُجد فينا من يترك هذا الأثر عند جمهور القراء كان هو الكاتب العربي والمفكر العربيء 
وعندئذٍ إذا أراد غرباءٌ أن يرونا في صورة فكريةء قرءوا لذلك الكاتب» لكن قارن هذا بكاتب 
آخر بذل جهده في دراسة الجاحظ علط کو و ا دل ذلك اناه 
القديم؟ فهو بالطبع مشكورٌ على ما يُقدّمه؛ لأنه سيُساعد المواطن العربي على معايشته 
لسلفٍ عظيم» فيتكون له ذلك الرباط الوجداني الذي يوْكّد وجوده العربيء لكنه مع ذلك 
الفضل لا يريط ذلك المواطن العربي نفسه بما يغمسه في هموم عصره. ٠‏ 

لقد حدّث لي أكثر من مرة» أن لجأت إِليّ هيئات علمية خارج الوطن العربيء لأختار 
لها نماذج تمثل «الفكر العربي» اليوم. وفي كل مرة كنت أبذلٌ جهدي مخلصًا لأقع على ما 
نعلو يفا ف أن الشركاءة لان التجاده الظاونة كاري تظلب ع ماده اريك تفلن ل 
الطلاب في أقسام الدراسات العربية من جامعاتهم» فكنث أشعر كل مرة بإحباط لأنني لم 
أكن لأجد ما أتمنّى وجوده في إنتاجنا «الفكري». ولو كان المطلوب نماذج من «أدب عربي» 
في يومناء لما وجدتٌ عسرًا في أن أجد ما يرضي ضميري؛ فالفكر العربي من حياتنا الثقافية 
الراهنة هو أضعفٌ مواطن الخحفت من لله الاد وأسوا ها ادكه الكت للناتج 
«الفكري» في الوطن العربي اليوم هو أن يرى هزيلًا يُطاول بهُزاله شم الجبالء واهمًا بأنه 
قل هاف ا الحياة الان فو مها تسكن هلما ادناه وا و 
الأفكار التي تحمل في جوفها ضوابطً هاديةٌ لما هو أمثل» ومعظم هذه الأفكار الأساسية 
محم مخ اون وقد هنا كيف تاها ضف السوافي ف بها الفاق و س د الأمن 
إيضاحًا في حديثنا الآتي بإذن الله 


۲ 


عرضنا في حديثنا الماضي صورة بين بها للقارئ أن جانب «الفكر» من حياتنا الثقافية قد 
يكون أضعف مواضع الضعف منهاء وأوضحنا له ما نعنيه ب «الفكر» بالمقارنة مع «العلم» 
من جهةء و«الأدب» من جهة أخرى. ولا تستقيم لأمة حياتها الثقافية إلا إذا توارّن فيها 
النظر العلمي فيما يراد استخراج قوانينه من الظواهر» وفيما يُصادف الناس من مشكلات 
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تتطلّب حلولا مؤسّسة على تلك القوانين العلمية» وإلى جانب البحث العلمي يقوم إبداع 
SS‏ رهياها الاين 
بالقعل,فلئن كان الل ا عن اكك العامة الس الا زراك ال به مدا 
من حسابه التفصيلات الجزئية الفردية التى قد تحدث أو لا تحدثء فإن «الأدب» يسير في 
الاتجاه المضادء هو أن يُصوّر تلك التفصيلات الجزئية الفردية الدالة على حقيقة الإنسان 
وما يكابده أو ما ينعم به» مسقطًا من حسابه التعميمات المجردة التى تُشبه القوانين 
العلمية في شمولها. وبعبارة أخرىء بينما البحث العلمي من شأنه أن ينظر إلى الإنسان (إذا 
كان الإنسان هى موضوع الباحث العلمي) من حيث هو ظاهرة تُشامّد وتُحلّل لتخلص إلى 
قوانينها العامة كأن يشاهد عالم النفس ردود فعل الأفراد في مواقفَ مختلفةء فيستدلٌ 
القواعد العامة لكل موقفٍ مما ينطبق على جميع الناس» وكأن يشاهد عالم الاجتماع كيف 
يحاول الأفراد أن يتمايز بعضهم مع بعض تمايزًا يجعل منهم أعلى وأسفل؛ فيستخرج 
الأحكام العامة التى ينخرط الأفراد تحت مقولاتها حين يُقسُّمون أنفسهم طبقات» وكأن 
يتعقب عالم الاقتصاد حركة الأسواق وإنتاج السلع وتوزيعهاء فيستنتج القوانين العلمية 
الكامنة وراءها. أقول: إنه بينما البحث العلمي من شأنه أن يرقب ما هو فردي جزئي 
خاصء ليستخرج منه ما هى شاملٌ وعام» فإن طبيعة «الأدب» هي أن يقف عند الفرد 
الخ ف كفافله مم ستاكن ناآ كفاقله مم اء ليلتقظ من ذلك التفافل لخطات 
كاشفة عن شخصية الفرد المعيّن ودوافعها ومسالكها وأهدافهاء فإذا وجدنا في علوم النفس 
والاجتماع قواعدَ عامة تحكّم علاقة الوالد بولده» والغني E‏ فإننا واجدون في الأدب 


- شعرًا ورواية ومسرحًا - حياةً تفصيلية تجمع والدا مُعيّنَا بولده» أو غنيًا يتعامل مع 
فقيرء فنرى التفاعُل بينهما مجسَّدًا في موقف أو عدة مواقف. إن الشاعر إذا ما بِثَّ حزنه في 
عة فيق لا كد كه ةن عا محكدة ن لاهن الذالة عن ال الزن ف كن 
إنسان وأي إنسان» بل يُقذّم وصفًا لحزنه هوء في لحظة معينة ويجعل وصفه في صور 
تسم معالمها في ذهن القارئ حتى لكأنه یری شيئًا مُجِسَّمَا بعییهء ولیس هو أمام كلماتٍ 
ا 
وحين تستقيم الحياة الثقافية في أمة معينةء إِبّان فترة زمنية معيّنة. نجد فيها العالم 
والأديب جنبًا إلى جنب» كلاهما ينظر إلى ما حوله مما يحياه هو مع سائر الناس» كأن 
تكو متاك حالة نضر عل الأعذاء فق ساسة القثال أو:هزيمة وكان تكوخ هفاك أزفات 
سان وإسكان» وكأن يكون هناك انصرافٌ من الشباب عن شبابهم» دعاهم إلى الانحراف 
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بهذا الشباب عن مستقبلهم ليغوصوا في سمادير الأوهام» وهكذا وهكذا. وعندئذ يكون من 
طبائع الأمور أن يتجه صاحب المنهج العلمي نحو الظاهرة التي تشغلّه وتشغلٌ مواطنيه 
معه. فيُحلّلها ويرّدّها إلى أسبابها بطريقة موضوعية لا يشوبها الهوى؛ وأن يتجه صاحب 
الموهبة الأدبية فيرسمَ بأدبه صورًا للحقيقة البشرية ظاهرها وباطنها في مواقف يبنيها 
خياله لتتوازى مع الواقع فتوضّحه. 

وبين العلم الذي يُعمّم الحكم» والأدب الذي يُخصّص التصويرء هناك عالم وسطء 
هو عالمٌُ ما يُسمُونه ب «الفكر» يضطلع به «المفكر» الذي إذا اتسع أفقه وارتفكت درجة 
تمريدة E‏ :تنا N‏ ددم أقكزة الفلامقة كهلاها آي قرعا لعنه مسر 
على دريهم؛ فكل «فكرة» في هذا العالّم الذي يتوسّط بين تعميم العلم وتخصيص الأدب» 
تحمل طيّ معانيها «قيمة» من القيم التي لا بد منها في حياة الناس لتكون معيارًا يُقاس 
به الطيب والخبيث؛ كما تحمل طيّ معانيها كذلك «غاية» مما يتحثّم على الناس أن يضعوه 
تُصب أعيّنهم في خِضّم الحياة ليتجهوا نحو الوصول إليها أو الاقتراب منها ما استطاعوا. 
خذ - مقلا - فكرة «الحرية»» وتأمّلّها تَجدْها موحيةٌ لك بميزان تزنُ به سلوكَ مواطنيك 
قبولا ورفضًا؛ فكلما رأَيتَ نمطًا سلوكَيًا من أحدء ينحني به لغير الله سبحانه وتعالىء ابتغاء 
مضلحة: أدركك لنفسك: أولة وقد تحمل ارين ركن مغك اف أن مكل هذا الحبظ 
السلوكي الذليل في غير موضعهه يُفقد الإنسان حريته. ويضحٌ صاحبه موضع العبد من 
سيدهء فهذه - إذن - «قيمة» أوحّت إليك بها فكرة «الحرية» إذا أحسنت فهمّها. وأعني 
بكلمة «قيمة» معيارًا قاس به صلاحية السلوك واستقامته, ثم تُوحي إليك فكرة «الحرية» 
كذلك ب «الغاية» التي تُوجِب على الإنسان أن يتجه نحوها بسلسلة المواقف التي يقفها إبّان 
حياته إزاء الأحداث. وهكذا قل في سائر ما نُطلق عليه اسم «أفكار». 

ولماذا تجيء الأفكار في موضع وسط بين «علم» في ناحية و«أدب» في ناحية أخرى؟ 
الجواب هو أنها وإن تكن في ذاتها لا هي من العلم الخالص ولا هي من الأدب الخالصء 
إلا أنها شرط ضروريٌ في تكوين العالم والأديب معّاء فإذا كانت الفكرة المعيّنة هي فكرة 
«الحرية» مثلًا. قلنا إن شرط العالم أن يكون حُرًا في بحثه العلمي حتى لا يصرفه أي 
ضاغط خارجي على تزوير الحقيقة العلمية» وكذلك شرط الأديب أن يستلهم الحقيقة 
الإنسانية وحدهاء التي يريد أن يُحِسّمها في إبداعه الأدبي أيّا كانت صورتهء فلا ينحرف 
عن تلك الحقيقة بأي عامل يُغريه. حتى ولو بدا ذلك العامل وكأنه جدير بالاستماع إليه 
وإيثاره عما عداه» كأن تغلب الروح الوطنية - متلا - على روائي فيُصوّر شخصياته 
توا هو اقرب إل الدعانة الساسية موه اكنات العامة 
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والذي نزعُمه عن حياة الثقافة العربية في عصرها القائم» هو أن دنيا الفكر منها 
هى أضعف جوانبهاء فيضعُف بالتالي إدراكنا للمعايير التى يقاس بها الصواب والخطأء 
كما يضعُف إدراكنا للغاية الموحّدة التى من شأنها - إذا وضحّت - أن تكون كالمنارة 
للسفنء تستهدفها لترسم طريقها مهما كانت الجهة التي هي آتية منهاء فإذا رأيتنا اليوم 
على تناقض حادٌ في رؤانا وكأننا عدة شعوب في شعب واحد. قير ذلك أساسًا هو أن 
«الأفكار» الموحّهة مبهمة غامضة» تتفق على «اسم» الفكرة, ثم تتفرّق في تحديد معناها 
فرقا شتى. ومما يزيد ضعفنا الفكري ضعفًا أمران؛ هما: أولًا: أن «الأفكار» من شأنها 
أن تنمو مضموناتها مع خيرة السنين؛ فقد تكون «الحرية» أو «المساواة» معروفةٌ للناس 
منذ القدّم» لكن معانيها تتسع مع الزمن وتفرّزء ولكي تتبيّن ذلك يكفيك أن تراجع فكرة 
«الحرية» في حياتنا العربيةء ماذا كانت حدودها في أوائل القرن الماضيء وما حدودها اليوم؟ 
وسوف تجدُها قد تنوّعت جوانبها من ناحيةء وقد عمقت أهدافها في كل جانب على حدة من 
ناحية أخرى؛ فريما ات عض التقرفة بين الكو و«العبد» ثم أخدّت لها فروكًا أخرى؛ 
حرية في الحياة السياسية تجعل السلطة للشعبء وحرية في الحياة الاقتصادية ترفع عن 
العامل تسلّط صاحب العملء وحرية في الفن والأدب» تجعل الفنان والأديب لا يلتزمان 
إلا بما يتطلّبه منهما التسامي فيما يبدعانه» وهكذا. ولهذا النمى الذي تنم به «الفكرة» 
المعيّنة مع الزمن لنماء الخبرة عند الإنسان» كان من الضروري لمن أراد أن يتأمل فكرة 
أن يقرا عنها ما قد وصل إليه فيه أعلامٌ الفكر حيثما كانواء فإذا كانت قراءاتنا محدودة 
كانت حصيلةٌ معرفتنا بفكرة معيّنة محدودةً كذلكء فلا تتسع إلا لما يستطيع الواحد منا 
إدراكه بنفسه اجتهادًا. 
ذلك - إذن - هو أحد الأمرّين اللدَّين أدّيا إلى ضعف حياتنا الفكرية. وأما الثانيء 
فهو أن مجال الحياة الفكرية تعوزه الضوابط الواضحة لما هو صوابٌ منها وما هو خطأء 
فإذا كان «الصدق» في الأدب يمكن قياسه بدقة الموازاة بين ما أبدعه الخيال من جهة, 
وما هو واقع في حياة الإنسان من جهة أخرىء ثم إذا كان «الصدق» في دنيا «العلم» 
واضح المعيار كذلكء فإذا كان المجال مجالَ علوم رياضيةء كان صدق الحقيقة الرياضية 
المعيّنة مرهونًا بصحة استدلالها من سوابقهاء وإذا كان المجال مجالَ العلوم الطبيعيةء 
كان الصدق مرهونًا بانطباق النتيجة العلمية على واقع الأشياء التى تقع في مجالها. وهكذا 
ترى معايير الأدب» ومعايير العلم» واضحةٌ أمام الناقدء وأما في عالم «الأفكار» فليس الأمر 
بهذا الوضوح كله» بل قد تجد أن مجال «الأفكار» لا موضع فيه لمعايير الصواب والخطأء 
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بل يستند قبول الإنسان لفكرة أو رفضهاء على أساس آخرء هو مقدار ما ينتج عنها من 
طمأنينة النفس أو قلقهاء وذلك لأننا لم نستمد لكان المحورية الأساسية من «واقع» 
الأقياء؟ قلست الفكرة شي من الأقياع وإتما كمد الأفكان أساسًا من قطرة الانسان 
ذاتهاء فإذا كنا نطالب لأنفسنا بالحرية» ثم بمزيدٍ من الحريةء إلى غير نهاية معلومةء فذلك 
لأننا نريد أن نعيش على الفطرة التي ولدنا بهاء وجاءت الحياة الاجتماعية فقيَّدَتها؛ ومن 
هنا ترانا وحن تسعى إل الحفاظ عل الحرية التي فظرنا لبها تُحاول ف الوقت نفسه 
أن نبحث عن أقل درجة ممكنة لندخل المجتمع بقيوده» لكي نتمتع بأكبر قذر ممكن من 
الحريةء التي هي الأساس الفطري. وهكذا تأمل أية فكرة ٿث شئت» باحقًا عن معنى «الصدق» 
فيها ماذا يكون» فأخالك منتهيًا آخر الأمر إلى النتيجة التي أسلفتها لك» وهي أن الحق أو 
الباطل ليس هو مدار القبول أو الرفض لفكرة ماء بل المدار هو الملاءمة مع سائر ظروفٍ 
الحياة أو عدم الملاءمةء مما ترضى عنه النفوس أو تسخطء ولهذا قد تجد فكرةً ما مقبولةٌ 
في شعب ما مرفوضة في شعب آخر. وحتى إذا كان هنالك اتفاق على «اسمها» فالاختلاف 
يجيء بعدثذٍ في فهم المراد بهذا الاسم في كل من الشعبّين أو الجماعتّين من الناس. ! ن فكرة 
الأخذ بالثأرء مثلًاء يراها فريق من الشعب المصري أساسًا للعدل ولا أساس سواهء في حين 
يراها فريق آخر من الشعب ذاته مرفوضة: ليُّتركَ أمر العدل إلى ساحات القضاء. ومهما 
يكن من أمر في هذا الصدد» فأقلٌ ما يُقال هنا هو أنه إذا اختلف رجلان حول «فكرة» ماء 
فلن يكون هنالك الفاصلٌ الواضح الذي يفصل بين خطأ وصواب؛ ومن هنا كان سبيل 
النجاة من فوضى تَضارٌب لاني الفكره الواحدة في الشعب الواحد» مرهونًا - أولّا ‏ 
با ن يكون الناس على وعي بما تد تتضمّنه الفكرة المعيّنة من عناصر المعنى» و- ثانيًا - أن 
ی کک د 
ات گال ولحل مخلة ب عل هرا اوک اوا وا کات کی اکن ف اا ب 
ودَغ عنك من قلّ حظهم من الثقافة - لا هم يتمهّلون إزاء أية فكرة مما يعنيهم أمرهاء 
حتى يتبيّنوا عناصر معناهاء ولا هم يصبرون حتى يتعقّبوا جوانب المعنى المختلفة إلى ما 
تصير عليه حياة الناس في المستقبلء لو أخذنا بهذا المعنى أو ذاكء أقول إنه لما كانت الكثرة 
الغالبة منا لا تتمهل ولا تصبر حتى تُحكم التصوّر قبل أن تتسرّع بالقبول أو الرفضء 
أصبحّت حياتنا الفكرية كالسفينة فقد ريّانُهاء ففقدت وسيلة بلوغها مرفأ الأمان. 

حياتنا الفكرية هي أضعفٌ جُزء في البنيان الثقافي الذي نحيا في غرفه وأبهاته. لكن 
الومّن إذا كانت «الفكرة» موطنه» تحتّم أن تسري العلة في سائر الأجزاء لماذا؟ لأننا وإن 
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كا ن لا بد لنا من تقسيم الحياة أقسامًا د تتورّع على الأفراد ليتخصّص كل فرد فيما يلائمهء 
إلا أ ن مثل هذا التقسيم لا يعني أن الكت اة الفقلية كما يمارشها لخا مه عل هذا 
الحو بلب هي كيان موضه عل غران ها تر قي الكيان العحضوي للعائن ,الي فهنالك 
- مثلًا ‏ في الفرد الإنسان دماغ وقلب» ورئتان» ومعدةء وأطراف . ]لخ كلها متشابك 
متآزر في حياةٍ واحدةء ومع ذلك فهنالك من الأجزاء ما يوخ في جميع الأجزاء الأخرى لو 
أعنانة موشن أكذو مما يوك حر ار قا اة الخ سمل بقية الحا وضعف القلب 
هو ضعف في وظائف أعضاء أخرئ؛ في خين أن بتر ذراع أو ساق قد لا يؤر في المخ أى في 
القلب. وعلى هذا النحو يمكن أن ل ل E‏ 
سائر الجوانب الثقافية عند ذلك الشعب؛ لأن «الفكرة» المعيّنة من الأفكارء هي في حقيقتها 
کر ا ا نعل ها وت والاضاقة إل او اعروت 
معيّنة؛ أي على معيار محدد يقاس به الصواب والخطأ في ذلك السلوك» ثم عن احتوائها 
AOE E‏ من ET‏ يلك الشالك As A E‏ 
الثقافية اكتملّت حلقاتها لفردٍ من الأفراد, أو لشعب في مجموعه؛ لاكتملّت حلقاتٌ ثلاث معًا 
و قاس AAAS EAE‏ فيليا القن تان Ei AOE‏ 
«الكلمة» كلمة الله - سبحانه - ف «الكلمة» بهذا المعنى هي بدهٌ الخلق. وتأتي الحلقة 
الثانية وهي أن تتجسَّد «الفكرة» المعيّنة في فردٍ يؤمن بها؛ EE‏ الفكرة مسطون أل 
منطوقة في ألفاظ دالة عليهاء دون أن يتمثلها إنسانٌ ماء نقيت جز | من ان الضوء زوفي 
و أو من عالم الصوت (وهي منطوقة) وكان يمكن للإنسان لذي يلقفها ويحملها 
ويؤمن بفوًتهاء أن يقف عند هذا الحدء فيظل الطريق ناقصّاء وإنما يكتمل الطريق بتلك 
الفكرة. إذا أصرٌّ حاملها على أن ينشرها في الناس لتكون أساسًا من الأسس التي تُبنى عليها 
مناشط الحياة العملية» وبهذه الخطورة الأخيرة تتغير بالفكرة صورة الحياة. ورا 
في هذه المناسبة ما قاله أحد الصوفية تعليقًا على عروج محمد عليه الصلاة والسلام إلى 
السماء وعودته بعد ذلك إلى حيث كان قبل المعراج؛ وكان تعليق ذلك الصوفي هو قوله ما 
معناه: لو أني كنت الذي صعّد إلى السماء لما رضيث بالعودة إلى حيث كنت من الأرض. 
ففي هذا التعليق من ذلك الصوفي بيان للفرق بين حالكين في حياة الناس الفكرية؛ إحداهما 
أن تكتمل المسيرة في ثلاث حلقاتهاء وهي «الفكرة» وتجسّدها في فردٍ يؤمن بهاء ثم إصرار 
ذلك الفرد على نشرها في الناس حتى تسود حياتهم فتتغير بها صورة تلك الحياة. وأما 
الحالة الثانية فهي مسيرة منقوصة:؛ تتألف من فكرة, ثم من فردِ يتقيّلها ويلمٌ بهاء ويقف 
غ مادو ا خو وة الفكرة ممه 
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وعلى ضوء هذا البيان لدور الفكرة في طريق الإصلاح والتغيير ترى خطورة أن 
يحتضن الناس أفكارًا يكتنفها غموضء أو أفكارًا لو انتقلّت إلى دنيا السلوك» كان موؤّدَّاها 
أن تعود بالناس إلى الوراء» أو أفكارًا سلمّت من هذا كُله لكنها حبست في صدور حامليهاء 
لاايكارونها هلا تدارون يها شيذا مها ی له أن يكذ لتسلع اا كفي جميع هذه 
الحالات ندرك خطورة ألا تؤدّي «الأفكار» دورها. ونحن إذ نقول إن أضعفٌ جانپ في 
بنيان حياتنا الثقافية إنما هو الجانب الفكريء قد قصّدنا هذه الحالات جميعًا؛ فأفكاة 
ك و أذهاف اا وا کل عند السلوك العملي ولا يهديء وأفكانٌ أخرى إذا 
هي وجدّت طريقها إلى عالم التطبيق والعمل» جدّبث حاملها إلى نمط من الحياة يهوي 
به إلى مهاوي الهزيمة والضعف والفقر أمام أعدائه» وأفكانٌ قد تصحٌ في ذاتهاء لكنها 
تبقى حبيسة الصدور عند أصحابهاء ففيم العجب إذا رأينا الأعوام تدور عليناء فلا يتغير 
في موقفنا الإبداعي الإيجابي شيءٌ كثيرء حتى لو تغيّرت من حياتنا الظاهرية صورٌ كثيرة 
ماك ارين 0 

ومن أوجّه الضعف في حياتنا الفكريةء ما قد أُصيبّت به من تفكُكِ انفرطّت به وحدة 
الأمة شعويًاء ووحدة الشعب أفرادًاء ولو شاء لنا الحق سبحانه وتعالى وحدةً قوية فّالة 
منتجة ذات رجحان بين أمم اا ا ا 
«الفكر» من يُضيء بأفكاره طريق الحياة الجديدةء فسارت الأمة على هداه. وليس المهم هنا 
هو من أين جاءت الفكرة العظيمة إلى صاحبها: هي انبثققت من صميم فطرتهء آم هي 
جادظه ويا بن الاضي: أم وكا مزنا طالخه جز احياة أ اخزي اضر إن خ الذين يهمهم 
رن الأفكار القوية الهادية إلى مصادرها هم المؤرخونء أمّا من يريد للأفكار العظيمة أن 
تتحوّل مناراتٍ لهداية السالكين» فيهمّه الضوء قبل أي شيء آخرء لينفسح الأمل في حركة 
نتقدَّم بها نحو الأقوى والأعلم والأغنى والأفضلء لكننا قلَّما نقع في تاريخنا الفكري الحديث 
على راد فكري واحد كانت له القوة الجاذبة التي تتجمّع الأمة العربية تحت لوائها؛ ومن 
هنا رة قّت بنا السبل مع مجموعة ن أواضط الروافة إن ا ورام كل .راكد من فوا 
الأواسط في قدراتهم أتباع» فكان أن رأينا جماعات تنادي بالعودة إلى الذي سلف لنعتصم 
به من عالم متغير وجماعاتٍ أخرى ذهبّت کل منها مذهبًاء نقلًا عن مذاهب أقوام أخرى, 
ا ا و تضاخ زجنا عاق ا زعم ف لر کک يها إل کد شاي 
ال 1 
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ولو أن حياتنا الفكرية وجدّت فكرةً كبرى يحملّها من آمن بها من العمالقة ذوي 
العزيمة الماضية لقامت تلك الفكرة في ضمائر عامة الناس ملا مكتومًاء وفي ضمائر المبدعين 
على اختلافٍ ميادين الإبداع مصباحًا هاديًا يُشير إلى الوجهة العامة التي يجب أن يتجه 
فيها إبداعهم من أدب وفن وفكرء بما ترسله تلك الينابيع من إشعاعاتٍ تنعكس في جوانب 
الحياة العملية؛ من سياسةء وتعليم» واقتصادء وإصلاح اجتماعي وغير ذلك. على أننا وإن 
كن فر مكل كك الوجهات القوئة التي لا تتمخطيعها إلا اا فلم حر من 
فريق من النابهين الذين تضمَّنت أعمالّهم الثقافية إشارات تشير إلى الاتجاه الصحيح الذي 
بحي لنا ان تسيو فيه :وه اقا يفيه كيه ريا ذلك الاتماة الذي اتك فيه الذرعة 
الثقافية عند أسلافنا عندما بغوا ذروتهم في القرن الرابع الهجري وامتداده في القرن 
الخامس (العاشر الميلادي وامتداده في الحادي عشر) مع فرق اقتضاه اختلاف العصرين؛ 
فقديمًا كان الاتجاه ينحو بالمبدعين نحو أن يستخرجوا ا جديدة تجمع بين الروح 
العربية الإسلامية الأصيلة من ناحيةء وما قد جاءوا به من ثقافات أخرى» وبصفة خاصة ما 
قد جاءوا به من تراث اليونان القديمة فلسفة وعلمًاء وما قد جاءوا به من التراث الفارسي 
ومن الهند تصوفاء ومن مصر فلسفة صوفية بقِيّت من ر ا في عصرها 
الزاهر. واختصارًا فقد كان اتجاهُ أسلافنا بحذًا عن وقفة تضيف إلى دينهم فلسفةً؛ لا 
الع الى تجا وو كي ديق الجا ون عفدل اسل نلية :إلا لفو اذى بيقر ا يه 
أحد الجانيّين بلغة الآخر. ومثل هذا الاتجاه هو نفسه الذي نستطيع استخلاصه مما فعله 
النابهون من أعلامنا المحدّثينء لولا أن الجانبّين اللدّين أرادوا أن يجدلوهما معًا في جديلة 
واحدةء كانا هما الدين من ناحية والعلم العصري من جهة ثانية» كما ترى - مثلًا - عند 
الشيخ محمد عبده وهو يعرض الإسلام على نحو يُبيّن به أنْ ليس في العلم ما يتعارض 
مع شيء في العقيدة الإسلامية. وكانت هذه الرؤية هي الغالبة - بصفة عامة - على أعلام 
نهضتنا الثقافية منذ الطهطاوي وحتى يومنا هذاء لكن لأن هؤلاء الأعلام أنفسهم لم يبلغ 
أحد منهم من شموخ القامة ما يستهوي الآخرين لأن يتبعوه» رأينا معارضاتٍ تَتفرّق بين 
الناس اتجامًا ومذهبًا؛ ومن ثم فقدنا التوحّد الثقافي» واعترڭنا بعضًا مع بعض تحت أسماء 
مختلفة؛ فآنًا جعلناها تقدّمية ورجعية: وآنًا جعلناها يمينا ويسارًاء ونا ثالًا جعلناها 
سلفية ومستقبلية» وهكذا. 
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من مَواطن بالضعف 


ولم تكن تلك الانقسامات لتقف عند حدود الصفوة من المثقفينء وإلا لفقدت كثيرًا 
من قيمتها العمّلية» بل الذي نراه هو أن كتلة الشعب في مجموعهاء قد وقفت - من غير 
اختيار واع - مع أي فريق يقف مناهضًا لتحديث الفكرء سواء أأطلق عليه من معارضيه 
اسم ال ا :أن ا ی خلس و ا هي او موحات هق 
التغير الفكري قد يهتز بها سطح المحيط مع حركات الرياح» وأما أغوار المحيط على عمقها 
واتساعهاء فقد ظلَّت ثابتة أو كالثابتة, تُساند جمود الفكر على صورته السلفيةء أيَّا كان 
الاسم الذي يُطلّق على الناطقين دفاعًا عن ذلك الجمود. وأما الدعوة إلى تحديث الفكر تحديكًا 
يضع في الأدمغة أفكارًا تُلائم ظروف العصر مكانّ أفكار ذهب زمانهاء فكانت دائمًا تقتصر 
على قلة يكتب بعضها ليقرأ لهم بعضها الآخرء وكأنهم جماعةٌ تنتسب إلى ناد يجمعهم 
وراء أسوار تحجُبهم عن كتلة الجمهور. ولهذه الظاهرة أَثَّرها القوي في سيرتنا الثقافية؛ 
لأنها SNE CEES‏ آلف وزغي لكين EE‏ زمه الستفلة لا 
نتغيّر من الناحية الثقافيةء أجابك معترض يشير إلى جماعة من أفرانٍ تجمَّعَت في عواصمنا 
الكبرى ممن ارتفعوا بأنفسهم إلى رؤية ثقافية متطورة جديدة. وإذا أنتَ زعمت للناس 
ننا بخيرء فينا من الأعلام في مجال الثقافة ما يُقرّينا من أي بلدٍ متقدم» أجابكَ معترض 
يُشير إل ك الهو العريض بزعامة من يتزعٌمُهم من القارئين الكاتبين. ويزيد الأمر 
في ظاهره تعقيدًا على تعقید» أ ن كتلة الجمهور على جمودها الثقافيء لم تتردّد في أن ل¿ تمل 
القرى والكفور بأحدّث الأجهزة العصرية منذ أول لحظة وجدّت في أيديها المال الذي تُنفقه 
على تلك الأجهزةء فإذا aS‏ عالم 
ر وو أكانك ار ا لا افو كا ذكن اا المقدمة فق ا 
يضيف إلى ذلك شاهدًا آخر» هو ما تطوّر به الريفي حين زوّد داره بأجهزة حديثة. 

لكن هذه الظواهر المتناقضة كلها إن هي إلا زبدٌ يذهب جُفاءًء وأما ما يبقى أمام 
الرائي بعد ذلك في تركيبنا الثقافي فهو محيط واسع عميق من جمهور لم تتغيّر رؤيته. 
ولهذا الجمهور الثابت على رؤيته القديمة مرشدون ناطقون كاتبون. وأما البقية الضئيلة 
عددّاء الضعيفة آثراء فهم أولتك الذين ساروا بأنفسهم على نهج ما سار به السلف في عصر 
الازدهار الثقافي الذي أشرنا إليه. وهو النهج الذي يجمع إلى العقيدة الدينية رؤيةٌ ثقافية لا 
تتعارض معهاء بل تندمج في إطارها اندماجًا. ولقد كانت «الفلسفة» اليونانية هى العنصر 
الأساسي المضاف قديمًاء وهو ينبغي اليوم أن يكون علوم العصرء فإذا كان 3 رشد قد 
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جعل عنوانًا لأحد مؤلفاته مشيرًا إلى الاتصال بين «الحكمة» (أي الفلسفة) و«الشريعة» 
وجب أن يكون العنوان الذي يهدينا اليوم» هو الاتصال بين «العلم الحديث» والشريعة. 

ومع ذلك فإن تلك القلة الضئيلة عددًاء الضعيفة أترّاء مس وحدها موضع الأمل في أن 
يُبِدلَ العربي برؤيةٍ خر بها حاضره» أو كادء رؤيةٌ ثقافية أخرى» تصون جوهر ماضيه 
وتفتح له آفاق الحياة القوية في مستقبلٍ جديد. 
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من المشكلات الفكرية ما قد يَعرض لك عبورًا في لحظة من اكات الدياة الجادية وكاد 
جاءت مصادفةٌ لتختفي مع ظروف حدوثهاء ولكنك تراها وقد تث تشيّتّت برأسك لا تريد أن 
تنزاح عنه إلا أن تجد لها حلا فتستريح. E‏ فكي لضو ا راق 
حياتنا إلى الصميم» لأمكن تجامُلُها برغم حضورهاء أما أن ن تنظر إليها فتجدها مما يقع 


في بنائنا الثقافي عند حجر الأساسء فها هنا يزداد أمرها تعقيدٌَ تعقيدًا؛ فلا هي تنزاح من تلقاء 
نفسها نسيًا مع ما ينساه الإنسان من همومه مع مر الزمنء ولا أنتَ من جانبك تُريد لها 
أن تنزاح قبل أن تحُل عُقدتها. 


ومن أمثلة هذه المشكلات الْمحيّرة مشكلة كنا طرحناها عرضًا - أو قل إنها كرحت 
نفسها في مجرى الحديث - وكنا ثلاثة؛ صديقين وأنا (والصديقان الآن في رحاب الله) 
وسوف أعرض على القارئ» لنحاول معًا أن نجد منها مخرجًاء وإن كنت على شك في أن 
يُشارك قارئ اليوم في أمثال هذه القضايا الفكرية» التى ربما ظن أنها قضية لا تمس حياتنا 
الغملية ق ثي أ فلل .وتاكده الدهفة للؤهلة الأول حين أرعم نها تتبرض ي :لف 
الحياة العملية سريان الدماء في أوعيتها من الكائن الحي؛ فلقد كان موضوع الحديث بيننا 
- أعني الصديقين وهذا الكاتب - هو البحث عن أعمق أساس يمكن أن نرُدَّ إليه اختلاف 
النظرة الأخلاقية بين العربي من جهة» وشعوب الغرب بصفة عامة من جهة أخرى. نعم 
إننا نحن وهم على حدٌّ سواء ندين بديانات هي نفسها الديانات هنا وهناك (وذلك على الأعم 
الأغلب) مما كان يمكن أن يؤدي إلى رؤية أخلاقية واحدة أو متقاربة» وأسسٌ الفضائل 
والرذائل متشابهة في البشرية بأشرها. إذن فما الذي أحدث الاختلاف الظاهر بين الرؤيتّين 
في آخر المطاف؟ أم أن الاختلاف - يا ثرى ظاهرة سطحيةء حتى إذا ما حفرنا التربة تحت 
الشجرتين» وجدناهما فركين من أصلٍ واحد؟ 


ذلك هو السؤال كما طرحناه على أنفسنا ذات يوم من أواخر سنوات الخمسينيات؛ 
فبعد أن تخيّطنا في السير بأفكارناء هنا مرةٌ وهناك مرت اقترح أحدّناء وكان دائمًا سريع 
الالتقاف ك د و ليك :فيو مان معام [الشعلدت الفكزية اقترع أن ر 
إلى مفردات لغوية نراها أساسيةً بالنسبة إلى الوقفة الأخلاقية لدُقارن مفرداتنا العربية بما 
يقابلها من مفرداتهم» لعلنا نقع على قبس يهديء ثم أشار صاحبنا إلى كلمة «المثال» (أو 
«المثل الأعلى») في اللغة العربية» وما يُقابلها في الإنجليزية والفرنسية معّاء وقد يكون كذلك 
في لغاتٍ أوروبية أخرى؛ لأن ذلك المقابل يرتدٌ إلى أصلٍ يوناني قديم» وأعني بذلك المقابل 
كلمة «أيديال»؛ فما نُسمّيه باللغة العربية «مثلًا أعلى» (أو «مثالًا») يسمُونه هناك «أيديال». 
وما إن تقدَّم صاحبنا بهذا الاقتراح» حتى فتح الله علينا بشيء كثير مما نبحث عنه. فانظر 
- أولًا ‏ إلى الكلمة العربية «مثال» التى على أساسها نَصِفٌ الشخص الأكملء أو السلوك 
الأكدل: ا كال تاها سدينة الح بالكل الدالة عق تقر اناري الذي لم ت 
بالضرورة - درجة الكمال في المجال الذي يكون هو موضوع الحديثء وأعني بها كلمة 
«مئل»؛ فليس بين «المثل» الواحد من الأمثلة الكثيرة في نوع ماء ويين «المثال» إلا حرف 
واحد» هو حرف الألف في كلمة مثال» لكن ذلك الحرف الا قد ميّز «الأعلى» من كل ما 
دونه من «أمثلة»» فإذا قلنا عن طالبٌ معنن من طلاب الجامعةء إنه هو «مثال» الطالب 
الجامعي» كان معنى ذلك أنه قد بلغ أكمل درجات التفاوتء بالنسبة إلى جميع «الأمثلة» 
التي تقع عليها في مجموعة الطلاب» لكن كلمة «مثال» وإن تكن قد رفكت صاحبها إلى 
أكمل الد رعا ها اوت كيه عله الان فى اق الوقت ها تحمل من ذلا 
الطالب المثالي مخلوقًا آخر ينتمي إلى غير د البشر؛ أي إن من هو «أكمل» ومن هم دون 
ذلك مرتبةء يتدرجون جميعًا في جماعة إنسانية واحدةء يتفاوت أفرادها في الدرجة» دون 
أن يختلفوا في النوع الإنساني الذي ينتمون إليه. وقل هذا نفسه أينما ميّزتَ شينًا دون 
سائر الأمثلة من أقرانه» كأن تَميّز معزوفةٌ موسيقية بدرجة الكمال التي بلعَنّها ولم يبلغها 
سواهاء أو أن تُميّزْ جوادًا دون سائر الجيادء أو كتابًا في موضوع معبّن دون سائر الكتب 
في ذلك الموضوع» وهكذاء وما معنى ذلك؟ معناه أن نظرة فرج - استدلالًا من لغته 
- حين يُفاضل في مجال الأخلاق» أو في أي مجالٍ آخرء فهو إنما يُفاضل بين کائنات من 
كائنات العالم الواقعي الفعلية فا ىفو على حدٌّ سواء. فجميعهم على درجة ما 
من النقص وكل ما هنالك من فرق بين فاضل ومفضولء هو أن درجة النقص في أولهما 
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مأزق حرج 


أقل من درجة النقص ف الثانى. ولعل مَردَّ هذه النظرة العربية» هو أن يُحتفظ بالكمال 
المظلق نل وده نتيجاته وفال. 

ونترك هذه النظرية العربية مؤقتَاء لنتجه بأنظارنا إلى نظرة أهل الغرب» مأخوذةً 
هَن لغتهم؛ فقد أسلفنا بأن الكلمة المقابلة لل «مثال» عندناء هي كلمة «أيديال» عندهم؛ 
وهي ك هة الشتها نا ماك ا من وأبدياء هناها «فكرة): وأيق تكو الابقا ؟ إنها 
لا تكون على الأرض كسائر الأجساد والأجسام» بل هي كائناتٌ «عقلية» لا يحدَّها ما يحدٌ 
الأشياء المادية من حدود المكان وحدود الزمانء والفكرة العقلية عن أي شيءٍ مهما يكن 
موضوعه؛ هي دائمًا أقرب جدًا إلى الفكرة الرياضية. ومعلومٌ أن الفكرة الرياضية لا شير 
إل ماده الأفياف حل ر إلا دا مي راا د قلف كل «خمسة. ا 
لا تشير بهذه الصورة الرياضية إلى مجموعة بذاتها من مجموعات الأشياء وإنما تقد تَقدّم بها 
«صورة» عدّدية تصلّح لكل مجموعة من الأشياء توازيها في «العلاقات» التى تصوّر هيكلها 
البنائي» وقد تكون مجموعة الأشياء خمس برتقالات» أو خمسة كتب» أو كمسنة يكال أو ما 
شئت؛ فكل المجموعات الخمسية متشابهة في صورة علاقاتها الداخلية بين أفرادها؛ أي إنها 
متشابهة كلها في «الصورة» برغم اختلاف مجموعات الأشياء المختلفة في مادة مضموناتها. 

ومعذرةً لهذا الإسهاب في شرح الفكرة الرياضيةء لكنها ضرورةٌ تُحتّمها الرغبة في أن 
نفهم الهيكل الذي تبنى عليه كل فكرة أيّا ما كان مجالها؛ إذ هي داتمًا صورة مجرّدة, 
قوامها «علاقات» أطراف بعضها ببعض. ولا بد لي هنا أن أنه القارئ بألا يخلط بين 
الفكرة عندما تكون مجرّدة» كفكرة «بيت» - مثلًا - دون أن تُشير بها إلى بيت واحد 
معن وأن تستعيد بالذاكرة صورة بيتك الخاصء أو بیت بذاته أيَّا كان؛ فليست أمثال هذه 
الصورة الذهنية التي EES‏ هو ما نقصد إليه هناء وإنما 
قصدنا إلى الأفكارء التي تڈ تُشير كل فكرة منها إلى نوع بأشره من الكائنات. 

وعلى ضوءٍ من هذا الشرح نعود إلى أهل الغرب حين يجعلون المثل الأعلى «فكرة» 
مجرّدة» ولا يجعلونه فردًا معينًا من مجموعة الأفراد» كما هي الحال بالنسبة إلى ما تعنيه 
كلمة «مثال» أو «مثل أعلى» في اللغة العربية. إننا حين فقول فق طالب معن إنه «مثال» 
الطالب» فنحن - كما أسلفنا - نقارن كاتا مجِسّدًا يسائر أفراد و أو جنسه. وأما 
أهل الغرب حين يقولون عن طالب معيّن إنه «أيديال» فهم - استدلالًا من الأساس اللغوي 
للمعنى - يقارنونه بالفكرة العقلية المجرّدة لما يصف الكمال في الطالب» والفكرة العقلية 
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المجردة ‏ كما قلنا ‏ هي أشبه شيء بالمدركات الرياضيةء أو قل إنها تمثل «التعريف» 
النظري الذي يُحدَّد به الأركان الجوهرية للشيء الذي أردنا تعريفه. 

ولكن ما أهمية هذه التفرقة بين قوم يجعلون «المثل الأعلى» في مجالٍ معينء فردًا من 
اا و ا ا 
يقاس إليها الأفراد بعدًا وقريًا؟ وجوابنا هو أن الفرق آخر الأمر كبير» حين يصبح الموقف 
علاقاتٍ اجتماعية بين الناس وهم يتفاعلون بعضهم مع بعض؛ ففي الحالة الأولى» اتي 
يكون «المثل الأعلى» فيها واقعًا ماديا لا يُتهم أحد بشطط أو إسراف أو عنت» إذا طالب 
كل الناس فردًا فردًا أن يحيّوا حياتهم على صورة مثلى؛ لأن ما قد تحقق في فردٍ واحد 
منهم, ٠لا‏ يصبح مستحيلًا عليه أن يتحقق في سائر الأفرادء وهذا المطلب هو بالفعل مدار 
الحكم الخلّقي على الناس من وجهة النظر العربية» لكن حقيقة الإنسان أضعفٌ من أن 
تُمكّن جميع أفراد المجتمع من أن يبِلّغوا ذروة استطاع بلوغّها فردٌ واحد متميز؛ ومن هنا 
ينشاً للمواطن العربي في حياته العملية» ذلك المأزق الحرج الذي أشرنا إليه في عنوان هذا 
الحديث؛ لأنه سيجد نفسه دائمًا أمام اتال فإفا هق قافن عل تة الذرؤة الخلفية 
في سلوکه» كما استطاع بلوغها مواطنٌ مثالي معيّن. وإما يجد طبيعته أضعفٌ من أن تُسعفه 
ف :ذلك الى وهنا يغلت علية لقي كل شه ذاه حتى لا يكون موضع ازدراء من 
مواطنيه» فيلجاً إلى ازدواجية مأمونة العواقب في حياة دنياه» وذلك بمعنى أن يتظاهر أمام 
الناس بما هو أفضلء مما لا يقع تحت المؤاخذة الخُلقية. ويرجئ إشباعَ جوانب ضعفه 
إلى حين يحتمي وراء الجدران فلا تقع عليه الأبصار. وفي مثل هذه الظروف التي تھی 
الفوضبة لانتشان:الازدواتجية الخلقية» يكوخ من الوح أن يسود الناش هد السام مع 
من لا يبرع في ممارسة تلك الازدواجية على نحو محكم» بحيث يجعل نفسه على مرأى من 
الناس ومسمع» وقتما ينهزم أمام نوازعه» فيبدو للناس على غير صورة الكمال الخلقي 
المنشود. ١‏ 

وأما في الحالة الثانيةء التى هى حالة أهل الغرب حين يقيسون سلوك الناس إلى 
«فكرة» عقلية تُصوّر ما ينبغي أن يكون عليه الأمرء من الناحية النظريةء فالمفهوم ضمنًا 
في هذه الحالةء أن النزول بتلك الصورة العقلية المجردة إلى الأرض لتتجِسّد فعلًا في مسالك 
الأقراد هق آمنٌ محال عل اليش :ومع ذلك فهو آم مرغوب فية أن ثقام أمام القاس صيورة 
مثلى لما ينبغي أن يكون» ليحاول الإنسان ما استطاع أن يقترب من الهدفء وبقذر اقترابه 
يكون مقدارٌ فضیلته» وهی موقف تنتج عنه نتيجتان اجتماعيتان؛ الأولى هي أن نسبية 
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الحكم الخلقي أكثر حفرًا للأفراد على محاولة الصعود نحو الأكمل» دون أن يصيبه إحباط 
ا الس سس ودس ب 
الأحكام الخلقية؛ لأن الأمر عندهم ليس هو إما الصواب كل الصواب وإما الخطأ بل هو أن 
فعلًا معينًا أصوب من فعلٍ آخر, وأن خطأ معينًا أوغلٌ في الخطيئة من خطأ آخر. 
وخلاصة الفرق بد بيننا وبين أهل الغرب - فيما يبدو لنا - من حيث الرؤية الأخلاقية, 
هو أنه برغم اتفاقنا على إقامة تصوّر لمجموعة منسّقة موحّدة للقيم العليا المطلقة؛ أي 
ال تلن ها كل قيمة دن كلك :التي انا ف ك اكان ف طلق: 
إرادة مطلقةء ورحمة مطلقةء وقدرة مطلقةء وعلمٌ مطلق ... إلخ» كلها يجتمع معًا في 
صورة موخّدة» لتصبح أمامنا غاية الغاياتء فنسعى إلى الارتفاع إليها بما ثفكّر وما ذريد 
وما نسلّك» دون أن نطمع في بلوغهاء وإلا طمعنا في أن نبلغ مرتبة إلهية» وسبحان الله 
الذي لا إله إلا هو. أقول إننا في نظرتنا العربيةء وأهل الغرب في نظرتهم على اتفاق في 
الإيمان بوجود تلك القيم في لا نهائيتهاء لكن أبناء الثقافة الغربية يقفون عند هذا الحدء 
ويجعلون تلك الصورة العليا غاية يقاس إليها الفعل الإنساني اقترابًا منها أو ابتعادًا عنهاء 


فلكو الطالة الأول تسيا حدى الفخديلة aN AEE‏ تكوة النحالة AEN‏ محافاة 
للفضيلة يهبط بها الإنسان نحو الرذيلة. وقد أسلفنا لك القول بأن مثل هذا الموقف من 
شأنه أن يؤدي إلى شيء من المرونة في الأحكام الخُلّقية على الناس؛ لأن قياس عمل محدّد 
معان إل( ر تمده مغ شن لها اتور شه رام فاع ` 

كك كظرة الو ف اانه يلك الضؤرة اللادما كذ المظلقة وة 
مما يمكن أن يحياه الإنسان في حياته العمليةء فتكون هي المعيار الذي يُحاسَّب الفرد على 
ا مدنا تفل ا تعنم ضر ا قاد أن تعر ف ح بالنسبة إلى المشلم - كيف 
يكون للإنسان في كل مواقف الحياة العملية «نموذج» يُحب أن يسلّك على غراره» فيقراً 
كتاب «إحياء علوم الدين» لأبي حامد الغزالي. إذن فهذه المجموعة الكبرى من نماذج السلوك 
الصحيح هي التي ثقام معيارًا للحكم على الأفعال أهي مقبولة أم مرفوضة مرذولة. ولا 
أظن أن تحليلنا لحياة أهل الغرب يمكن أن يُوْدّي بنا إلى نماذج حاسمة الحدود تُفرض 
على الفرد من الناس ليحتذيها في سلوكه وإلا حُكم عليه بالفساد والضلال. ولسنا هنا في 
مقام التقويم والمفاضلة؛ لنقول أي الرؤيتّين في عالم الأخلاق أصوبٌ من الأخرى؛ بل نُحاول 
مجرّد الوصف الموضوعي لما هنالك مما تختلف به نظرة هنا عن نظرة هناك. 
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ولو أن أمثال تلك «النماذج» السلوكية الحادة في معالمها وفواصلها قد نزل بها الوحي 
الديني بكل هذا التحديد الجازم» اوو ھا خو کر لوحن حنا أكون لر 
e Î‏ ما لس Jd ESA ESASA E‏ هدزاها إذاكانت 
مجديةء أو عن ضررها إن كانت ضارة. . ووجوه الضرر واضحةء وأهمها حرمان الفرد 
الإنساني من حرية صياغته لسلوكه, كن يكون مدق مول أمام الله يوم الحساب؛ إن لا 
فضل لإنسان يسلك على نموذج أي له» حتى لو كان السلوك بمقتضاه سلوكًا فاضلًا؛ 
فالفضل الأول هنا لمن أقام القموة وأوصى بالتحرّك على منواله. 

وليست هذه الحرية الضائعة هي كل ما يُوْخَذ على تقييد الحياة الفردية بنماذج 
موضوعة لم يرد في أصول العقيدة ما يُوجبها؛ فقد نُضيف إلى الحرية المفقودة ما تؤدّي 
إليه من تحطيم للشخصية. إن تلك النماذج الموضوعة لا تلبث أن تتجمّد وتتحجّر في صور 
يتناقلها جيل عن جيل» فتصبح معوقات للتغيير إذا ما استّحدئت ظروفٌ معاشية تقتضي 
ذلك التغيير. فضلًا عمّا يمكن أن يحدث - بل وقد حدّث بالفعل في حياتنا وحياة غيرنا - 
أن تصبح تلك النماذج الموضوعة مقرراتٍ دراسية لبعض الدارسينء فتكتسي عندئذ بغلالة 
«العلم» فتنال توقيرًا ليس من حقها أن ن تناله؛ فنحن نعلم كم تضعُف الحاسة النقدية عند 
الكثرة الغالبة من الناس» بل ومن الدارسين أنفسهم, حتى ليكفي أن درد جملة معيّنة في 
كتاب يدرسُه الدارسون في معاهد العلم» ليُلقى في رُوع المتلقي أن الذي بين يديه «علم» 
لا شبهة فيه. وتغيب التفرقة بين ما هو عل صحيح» وبين ما هو تاريخ يروي لنا أقوالا 
وردّت في كتاب أخرجه ذات يوم مجتهدٌ له علينا فضل اجتهاده» دون أن يكون علينا وجوبٌ 
الحكم بصوابه. 

وهنا أريد الوقوف».مع القارئ لحظة يشيرة: أذكره فيها بالخطوات التي خطونافا 
فيما قدّمناه» حتى لا تفلت منه معالم الطريق؛ فقد كان السؤال الذي طرحناه باحثين 
له عن جواب» هو عن أسس الاختلاف الذي نشعْر بوجوده بين وجهة النظر العربية من 
جهةء ووجهة النظر في ثقافة الغرب من جهة أخرىء وذلك في مجال «الأخلاق»» فأين تكمن 
مواضع ذلك الاختلاف؟ وذكرت للقارئ أن أحدنا - نحن الأصدقاء الثلاثة الذين أداروا 
فيما بينهم هذا السؤال - أقول إن أحدنا وقد عُرفَ بسرعة الرجوع إلى «اللغة» للاهتداء 
بمعاني مفرداتها في الموضوع الذي يحدّث له أن يكون مجالًا للبحثء وكثيرًا جدًا ما وجد 
أن تعقب تلك المفردات اللغوية إلى جذور معانيها يكشف عما يمكن أن يضر المفكلة 
المطروحة؛ فاقترح على زميلّيه أن ينصّب التحليل والمقارنة على ما يُطلق عليه العربي اسم 
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«المثال» (بمعنى المثل الأعلى) في مقابلٍ ما يُطلق عليه ربيب ثقافة الغرب اسم «أيديال»؛ 
فمجرد المقارنة بين أصول هاتين الكلمتين سيلقي الضوء ما يَهُدي؛ ف «المثال» عند العربي 
كشي ال واف هف دة مرق الكمال أعن :مدا كد ق ا الفردية التي تفع 
مع اذلك اال ف بشو واج واا اللخرية بو ن وك ما د قير ال ا 
هو مُحِسَّد من الأشياء التى تقع بالفعل في دنيا الأحداث؛ وأما كلمة «أيديال» فمأخوذة من 
أصل ما و إذن نا يحول لرن موه ف اك ات عروتي هن 
نماذج الواقع الفعليء يجعل ابن الغرب مرجعه فكرةً مجردة قوامُها جملةٌ مبادئ نظرية. 
واستدللنا من هذا الفارق بينهما في مرجع الحكم» أن العربي أكثر تقيِّدًا من زميله. على 
ألا ننسى أن العربي كزميله يؤمن بالصورة العقلية المؤلّفة من مبادئ الكمال المطلقء لكنه 
يضيف إليها تلك النماذج من صور الحياة البشرية كما تقع. وأبدّينا للقارئ ما نشعر به 
إزاء تلك النماذج الموضوعة؛ إذا لم تكن ملزمة بحكم ورودها في أصول العقيدة الدينية؛ أي 
عندما تكون صياغةٌ بشريةء فعندئذ رأينا أنها قد نُضيف قيودًا على حرية الفرد في صياغة 
سلوكه بنفسه ليكون مسئولاء وأنها قد يتقادم عليها العهد فتّكتتسب في نفوس الناس قوة 
ملزمة دون أن يكون ذلك من حقها. 

ثم نمضي - بعد هذه المراجعة - فنستأنف السير في حديثناء فنقول: إن المخاطر 
التي تنجُم للعربي في حياته» عما قد تقرّر له بأنه «مثل عليا» دون أن يكون لتلك المثل 
العليا حق الإلزام» لكونها كانت في أصل نشأتها من صنع أفراد من رجال الفكر يتعرّضون 
للخطأ كما يتعرضون للصوابء إنما هي مخاطرٌ بعيدة الأثرء حتى لقد تنتهي بنا إلى شَللٍ 
في جرأة التفكير وخفّة الحركةء فيمضي موكب الحضارة قدمًا ونحن وقوفٌ مسمّرة أقدمنا 
إلى الأرضء مغلولة عقولنا إلى «مثل عليا» لا هي «مثل» ولا هي «علياء. 

إلا أنه لمأزق حرج محير مربك خطير, ذلك الذي ينشأ الفتى العربي في حباتله, فلا 
يدري كيف يجد سبيله من تلك الحبائل ليخرج إلى ما قد خُلِقَ ليمرح فيه» من أرض 
فسيحة تحت قدمّيه. وسماء مفتوحة فوق رأسه. ويقولنا «الفتى العربي» نُشير إلى أبناء 
هذا الوطن الصحراوي الفسيح» الممتد من الخليج إلى المحيطء عبر عصور التاريخ ومنذ 
فجر التاريخ. ولقد اختار التاريخ أرض مصرّ ليطلّع فيها بفجره» وكان ذلك الفجر مقروتًا 
في حياة الإنسانية بفجر آخر هو «فجر الضمير». ولا عجب أن جعل عالم المصريات الفذء 
والمؤرخ العظيم «بريستد» عبار «فجر الضمير» عنوانًا على كتاب له في تاريخ البدايات 
الأولى للتاريخ المصري. وما يصدّق على المصري هناء يصدّق كذلك على سائر أجزاء الوطن 
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العربي بعد ذلك» وأعني ما قد أراده رب العالمين لابن هذا الإقليم المبارك» من أن يكون أول 
بشر يضع محكمته الأخلاقية في قلبهء فأينما كان وحيثما سارء كان ميزان الحكم الخلقي 
ا بين وا يمرن يه الو عن الشروالهدى من الك :ونه لهمي ول 
مبدأه في السلوك أن يتفاعل الفردٌ مع سائر الأفراد على نحو يجاوز بالبصر حدود هذه 
الحياة الدنياء أملّا في أن يجيء ذلك السلوك مُرضيًا لمالك يوم الدين إذا قامت الساعة وجاء 
الحساب. إن «الفتى العربي» قد أريد له إذا ما ترك على سجية إقليمه - أرضًا منبسطة 
إلى آفاق بعد آفاق وسماء ظلعة حتى أحن راز الفضناء ت أقول: إن ذلك الف العربي لو 
قر السحينه و بسعة ووه عضوت نف بحرا ف (الحوكجة ل هناف والكذا كن ها شيط 
به بوحي من رب العالمين. وإنك لتسمع الفلاح المصري والعامل المصري» وهما في أبسط 
ضور وا ا ن عبارة «إني أعامل ربي» كلما جرى بينه وبين مواطن تعامُلٌ في بيع أو 
شراء أو صناعة أو كيفما كان. 

لعن هزم ا افر ال الجا ر ا ا بل E‏ 


القيود قيدًا فوق قيد؛ فهنالك حاكم وحكومة ظهرا في الساحة يتطلبان من الشعوب سيادة 
لهما على الناس» قبل أن يتعمّدا لتلك الشعوب بخدمتها في أمانة وشرف. إذن فقد بات حتمًا 
على المواطن البسيط كلما أراد أن يُميّز خطأ الفعل من صوابه؛ أن يحسب حساب الحاكم 
والحكومةء إلى جانب ميزان الضمير. ولم يكن ذلك هو القيد الوحيد الذي عُلَّتَ به الأرجل 
والأذرع كما غُلَّ اللسان» بل فرض على الفرد قيدٌ آخر لعلَّه أبشع وأقي وهو «الرأي العام» 
الذي ترسّبث في خلايا جسمه الكبير - وعلى مدى الأعوام والقرون - رواسبٌ مما بْثْ في 
تلك الخلايا من مَزاعمَ عن الحق والباطل» والصحيح والفاسد» حتى أصبح لذلك «الرأي 
العام» في كل شعب على حدة» وفي مجموع الأمة» مزاج خاص فيما يُغضبه وما يُرضيه. 
والويل لمن أقام ميزان ضميره ليكون فيصلا بين ما يقبل وما يرفضء من فكر أو اعتقاد 
أو سلوكء دون أن يبدأ بإحكام الرأي العام في كفة الميزان التي يراد لها الرجحان. 

لم يعْد الأمر - إذن - في حياتنا العملية مرهونًا بضمير خُر يُوجِّه صاحبه نحو ما 
يُقال أو ما يُعملء إرضاءً لرب العالمين خلال إرضاء ذلك الضميرء بل هنالك حاكم وحكومة؛ 
وهنالك رأيّ عام ضاغطء فضلًا عما هنالك في طبيعة لإنسان الحيوانية من غرائزء وانفعالات 
وغواطف» :ورغيات وشهوات» كلها یلح على حاملها يريد إشباعًا وإرضاءًء فماذا تتوقع من 
الإنسان؛ الذي لهمت تفه فتحؤرها كنا لهمت تة تقواهاء إزاء الصراعٍ العنيف الذي لا بد 
له أن يستّعر في جوفه بين تلك العوامل الكثيرة المتعارضة؟ ماذا تتوقع منه إلا أن ينجو 
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من الناس فردٌ بقوته وصلابتهء وأن يسقط حوله تسعة وتسعون فردًا خارت فيهم القوة 
ولانت الصلابة؟ وكيف يجيء ذلك السقوط؟ إنه قلما يجيء في شجاعة الصراحة والعلانية 
وأما الأغلَب الأعم فهو أن يجيء في جُبن الخائف المتستّر بضعفه وراء الجدران» فإذا كان 
له رأيّ يخالف ما يُريده الحاكم والحكومة» وما ينصره الرأي العامء قاله لخلصائه همسًا 
خلف أبواب مغلقةء وإذا كانت به رغبةٌ تدفعه إليها غريزة أو عاطفةء سافر ليُشيعها خارج 
الحدود» أو بحت عن حجُب يتخفى في ظلماتهاء والويل لمن لا يُتقن هذه اللعبة الاجتماعية 
ويجيدها. ١‏ 


ولو اقتصّرت تلك اللعبة الاجتماعية على حياة الناس الخاصةء لهان خطبّهاء ولكنها 
تتعدّى هذا المجال الخاص إلى المجال الثقافي العام» فإذا كنت كاتبّاء وجب أن تكثب مما 
في ذات نفسك شيئًا وتخفي شينًا وإذا ترجمتَ لحياة بطلٍ من أبطالهاء وجب أن تُصوّره 
ملكا عن القع RAMEN EEN N E‏ :ما فيه ووه عل 
قوة» وصواب فوق صوابء بل إنك إذا ترجمت لحياة نفسك» أبى عليك الرأي العام إلا أن 
تُعلِن الحسنات وتّخفي السيئات» حتى لو كانت لك الشجاعة النادرة التي تميل بك نحو 
تقديم صورتكَ على حقيقتها قوة وضعفا. 
في مثل هذا المأزق ينشأ الفتى العربيء فلا يجد أمامه خيارًا - في علاقاته مع الآخرين 
- إلا أن يفرض فيهم السوء إلى أن يثبت له عكس ذلكء فلا يأتمن أحدٌ منا أحدّاء ولا 
يصدّق أحد منا أحدًاء إلا بعد خبرة يطمئن بها على نفسه؛ فذكثر فينا الضمانات» وتتعقد 
العلاقات. وتزداد الخصوماتء مع أننا إذا ما تركُنا على سجايانا الفطريةء لبدأنا بالحب 
قبل الكراهيةء وبالأمن قبل الخوف» وبالتعاون قبل التنافرء لكننا أضفنا إلى النقاء غبارًاء 
وإلى الصفاء عكرًاء فوقعّت حياتنا في مأزق حرج مخيف. 
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لم يكن هذا الكاتب في حياته العلمية والثقافية ميسرًا كل اليسرء كلاء ولا كانت تلك الحياة 
عسيرةً كل العسرء أما يُسرها فقد جاءت من إرادته» وأما عُسرها فمن إرادات الآخرين؛ فلقد 
استهدّف منذ شبابه الباكر حياة «المعرفة» يُحصّلها علومًا في معاهد التعليم» يجمعها فكرًا 
وأذجًا وفنا من طالعات خرة لعمالقة الفكز والأدب والفن عرجًا كانوا معاضرين أو قدماء: 
أم كانوا من أبناء الغرب» قديمه وحديثه على السواء. وكان مصدره في هذا القسم الثاني هو 
المكتبة الإنجليزية يأخذ منها ما هو إنجليزيٰ أصيلء وما هو إنجليزي بالترجمة» وساعدّه 
في ذلك دراسته لهذه اللغة على نطاق واسع ذ نسبيًا منذ أولى درجات السّلَّم التعليمي. وذلك 
- إذن - هو مصدر اليُّسر في سيرته الثقافيةء وأما مصدر الغسر فأمره عجب من عجب؛ 
إذ كان لهذا الكاتب في كل خطوة على طريق الحياة من يلقي عليه حجرًا من حجارة 
الاستعلاءء أو الازدراء» أو الصمت القاتل» وكان هذا الصمت أهون الشر. نعم لقد أنعم 
الله على هذا الكاتب ينعمتَّين لا يتقدّران بأموال قارون؛ أولاهما ثباثٌ على الهدف كائنةٌ ما 
كانت العقبات والعثرات. وأما الثانية فهي درجةٌ من الاكتفاء بذاته ويما بين يدّيهء فسواء 
أجاءه من الآخرين تصفيق الإعجاب» أم جاءه صفير السخرية؛ لأنه في كلتا الحالتين ماض 
في طريقه نحو غايته» شاكرًا للمعجَّبين» وعاذرًا للساخرين: وسواء عنده كذلك أكان الراتب 
النقدي عشرة أم كان عشرة آلاف؛ لأنه في كلتا الحالتين يكفيه الأقل» ويحمّد الله على نعمته 
إذا قَسَم له ما هو أكثر. 

جاءه شاب من طلابه له بعض الموهبة في دنيا القلم» وأخذ يشكو من إهمال الكبار في 
هذا الجيل للشباب» فسمعث في صدري شيئًا يضحك وشينًا يبكي. وكان الذي أثار ضحكات 
الكناحك مفو ما نة :من خسن النوايا في بخ اللخيل لامي لأت إذا كان هذا لكان 
ف شبابه مقياسًا للذي كان بين صغان وكبانء لكان هذا الشاب الشاكن على ضلال ليس 


بعده ضلال؛ إذ كان «الصغير» منًا يتلقى لكمات الهوان تلطمه بالشمال وباليمينء فإذا 
هو تصدَّى لها بمثلها قضي عليه بالموت الذي لا قيامة بعده في دنيا القلم» وإذا هو أغضى 
صعيّت عليه نفسه. ولم يكن أمام هذا الكاتب في شبابه إلا الطريق الثالث بين الطرقينء 
وهو الاعتصام بجدران بيتهء يقرأ ما يقرؤه هناك» ويكتب ما يكتبه هناك» بحيث لا يكون 
بينه وبين الناس إلا المطبعة؛ تأخذ منه وتعطيهم. ولقد امتد به طريق الاعتزال - ما أمكنه 
- منذ ذلك الحين وحتى هذه الساعة التي يكتب فيها. وكلما تكائّر حوله لوم اللائمين. 
خرج من محرابه فإذا هو ملاق من الحجارة ما يُذكره بشقاء الماضيء فيعود إلى مخبئه. 
الك هئ ما أعتحلة الضاحك و ضرق فندما ادت إل ى الطاب لهرت 
والذي هو على عتبة الدخول إلى دنيا القلم. وأما الذي أبكى الباكي فهو هذه المأساة التي 
خيّمَت على حياتنا العلمية والثقافية لبضع عشراتٍ من السنين وما زالت تَخيّم» وهي آنه 
كلما صمَّمّت إرادة مريدٍ منًا على خدمة «المعرفة» مما هو جوهريٌ في حركات «التنوير» 
تصدّت لإرادته إرادات - من هذا وذاك - لتحطيم إرادته» فكلما ظهر عاملٌ يعمل على 
خدمة العلم والثقافةء ظهر له ألف عامل يعملون على كسر قلمه وإخفات صوته. وإذا لم 
تحدعتن الذاكزة فأظن أن الذكتوو.ظه حسية :قال .مكل هذا الوقف المحون هذه الحملة 
أو ما يقرب منها: «هنالك قوم لا يعملون» ويؤذيهم أن يعمل العاملون.» 
لقد أوشك هذا القلم أن يجِنّ صاحبه إلى حكايات وحكايات عن مواقف عاناها شايًا 
وما زال يُعانيها شيخًا على عتبة الرحيل. وكلها مواقف يستحدڈها من لا يعملون ويؤذيهم 
أن يعمل العاملونء لكن هذا الكاتب لن ينساق مع غواية قلمه؛ لينصرف إلى ما هو أهم 
وأنفع. وعند هذه النقلة طافت بخياله صورة رجلٍ غريب نزل إلينا من كوكب المريخ؛ لا 
يدري من أمور حياتنا شيًاء لكنه ذكيٌّ نافذ البصيرةء وأخذ يُراقب الناس في مناشطهم 
كل يوم» وإذا به يخرج آخر الأمر بحكم عما رآهء وهو: ليس الذي ينقص هؤلاء الناس هو 
الإرادة؛ فكثيرون منهم يحملون إرادات ماضية العزيمةء لكن الذي ينقصٌّهم هو أن تتجه 
تلك الإرادة نحو غاية موحدة؛ فيُكمل بعضها بعضًا في بلوغها؛ فلست أرى في حياتهم إلا 
إراداتِ ينصبٌٌ بعضها على بعض تحطيمًا وتهشيمًاء فأنتجت لهم المعركة مونًا أكثر مما 
أنتجت حياةً. فهمسث لنفسي عندما رأيت هذه الصورة في خاطري» وسمعث حكم الزائر 
المريخيء قائلًا: إنه إذا صدق هذا الحكم كان الذي ينقصنا حقا هى «العقل» الذي يلجم 
الإراذة ا وا امن ا حت يممل مل تكقيق ما أزاذته حامق جه أخرى: 
وماذا يكون الاسداق إذا له حكن جوهدة مركا تؤامه قل وواد بكس اقل أن 
تضعف الإرادة» فيذهب الإنسان. وإنه لمما يستوقف النظر عند هذا الكاتب» أن من عُني 


1١51 


إرادات مبعثرة 


بالبحث عما يميّز «الإنسان» دون سائر الكائنات» من كبار المفكرين كادوا يدورون حول 
أحد المحورين؛ فإِمًا هو «العقل» عند فريق منهم» وإما هو «الإرادة» عند فريق آخر. على 
أن القائلين ب «العقل» لا ينفون الإرادة» بل يجعلونها في مرتبة التابع؛ فالعقل يدرك أين 
يكون الصوابء وعلى الإرادة التنفيذ. والعكس صحيح كذلك؛ أي إن القائلين ب «الإرادة» لا 
ينكرون على العقل وجوده» بل يجعلون له مرتبة التابع؛ فالإرادة تريد ما تريد أولاء وعلى 
العقل أن يبحث لها عن وسائل الوصول إلى تحقيق ما قد أرادته. وجديرٌ بالذكر هنا أن 
هنالك إلى جانب هدَّين الفريقين فريقًا يقول بأولوية «الوجدان»» لكن الأصح هو أن يُدرج 
هذا الفريق الثالث ليكون فركًا من فروع القائلين ب «الإرادة»؛ إذ لا فرق يُذكر بين أن تقول: 
«إني أريد كذا» وأن تقول عن الشيء الذي تريده: «إني أحب كذا - أو أرغب في كذا - أو 
أميل إلى كذا». 

لكن ما يمكن اعتباره مذهبًا ثالكًا حقّاء هو ما نستطيع رؤيته في موقف الفكر الإسلامي 
في ذلك؛ إذ يبدى لهذا الكاتب أنه فك يجعل من العقل والإرادة صفدَّين متآزرتّين في مركي 
اح ديك إذا ا ما جوم الإنشاة؟ أا كن إرادة عاقلة أى هو غفل هري فإذا 
لم أكن على صواب في هذا القصور عن روح الفكر الإسلاميء كان الرأي الأرجح عندئذِء من 
وجهة النظر الإسلاميء هو أولوية الإرادة على العقل؛ فالإرانة بمثابة من يأمر بإيجاد ما 
ليس له وجودٌ راهنء ومهمة العقل هي أن يلتمس السبل التي تُحقّق لها ما أرادت. 

وسواء أكانت هاتان الوظيفتان في تكوين الإنسان - وهما أن يريد وأن يعقل ما يريده 
- أقول إنه سواء أكانتا متعاقبتين في الأداء» أم كانتا مدمجتين معًا في كل أداء» فهما بغير 
شك في صميم الصميم من جوهر الإنسان وحقيقته» وبهما يمكن أن يُقاس الفرد - أو 
مجموعة الأفراد التي تكون شعبًا - في مقدار نصيبه من إنسانية الإنسان. وكان يمكن أن 
نضيف إليهما خاصة الإيمان الدينيء لكن هذا الإيمان متضمّن فيما نُسمّيه ب «الإرادة» إذا 
أخذنا المصطلح يمعناه الواسع» وك أن نفهمه بهذا المعنى؛ إذ هو في هذه الحالة يشمل 
الحالة الوجدانية التي يكون الإيمان الديني فرعًا منهاء ولا يكفي أن تستقل إحدى هاتين 
الوظيفتين دون الأخرى؛ لأن الفكرة العقلية في تجريدها الرياضيء التي لا تعرف طريقها 
إلى فعلٍ إراديّ يُخرجها من حالة التصؤر إلى حالة الوجود» هي بمثابة المبصر الكسيح: 
يرى الطريق ولكنه لا يقوى على السير فيه ليُحقّق غايته. ومجرد «الإرادة» - من ناحية 
ثانية - التي تستطيع الفعل لكنها لا تدري كيف تفعلهء هي بمثابة جسدٍ قوي العضلاتء 
ولكنه أعمىء إنه عندئذ يكون - كما يقول المثل - كالثور في مستودّع الخزف» يدوس 
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بحوافره على نفائس الخزف الثمين» وكأنه يدوس على حجارة. صاحب الأفكار المجردة 
التي لا تحمل في طيّها طريقة تنفيذها هى كهامل المضابيخ الوهاجة وهو مكفوف البصر 
ق ا فيضي ووا اا ها ريدي هذا إل سيل وكظله ف الع اة 
تيه الفلاة والليلٌ معتمٌء فلا يدري في أي اتجاه يسير؛ ففي الحالة الأولى نرى عقلًا لا تتسعفه 
I‏ التحالة الخانية وجل إرادة لا جهديها معدل ` 

ومن هذا الشرح التمهيدي ننتقل مخ القارئ إلى ذنيا الثقافة والمثقفين في العالم 
العربي منذ صحوته الأولى في القرن الماضي حتى اليوم» حاملين معنا مقياسنا الإنساني 
الذي أسلفناه؛ فقد ذكرنا أن الإنسان إنسان بقدْر ما تحيا فيه وظيفتا «العقل» و«الإرادة» 
معّاء متتابيعين في الأداء أو مدمجتين. وإننا لنسأل أنفسنا جادَّين - ونحن في انتقالنا من 
الت إل التق كما عبياه أن هه من روف اه اومن ف لله اناهن 
المنتجين المبدعين في البنيان الثقافي الذي نعيش فيه حياتنا على مختلف وجوهها؟ نعم إننا 
لنسأل أنفسنا جادين» حتىٍ لا تبهر أبصارناء أسماءً لمعت في سمائناء ورسحّت في عقولنا 
لوا ون أن نكف وة جادة لا هازلة ولا هي بلهاءء لنسأل أنفسنا: بأي مقياس 

تحب أ ا OS‏ 
لكننا في الوقت نفسه نريد لهذا الفخر أو المفاخر أن يُّقام على وعي ناضج بحقائق الأمور, 
لا سيما ونحن في عصر كثّْرت فيه الأدوات الآلية الجبارةء التي أصبحت تصنع العظماء 
في مختلف الميادين بصياحها وجذبها للأنظارء حتى ولو كان صنعاؤها هؤلاء أقزامًا في 
ميزان الحق والعدلء كما في مستطاع تلك الأجهزة الجبارة في يومنا هذا أن تطمس العظماء 
بالحق والعدل» وذلك بان تسيل دونهم أستار الصمت» فلا تجعل لهم سبيلا إلى شاشاتها 
وأضوائها وألوانها وأصواتها؛ ومن أجل هذه الكوابيس الإلكترونية في عصرناء التي أصبحّت 
تُحيي العظمة في قزم» وثّميت العظمة في عملاق» نحن في حاجة إلى أن ننتقل إلى عالمنا 
الثقافي الحقيقيء لنحكم وفي أيدينا الميزان. 

عل أن هذا الكاتب يود بادئ ذي بدءء أن يضع بين يدي القارئ انطباعه العام 
عن الخطوط الأولية التي تُّقام عليها النهضة العربية الحديثة من ناحيتها الثقافية؛ فلو 
أن الأمون قد شارت بنا سيرها الطبيعي الذي الفناه في تَسلِسْل المزاحل التاريخية: لرآينا 
مرحلة ينتج فيها أصحاب الفكر والأدب والفن أفكارهم وتصوّراتهم عن الإنسان وحياته. 
ما هو واقعٌ منها وما كان ينبغي له أن يقع. ويتلقَى جمهور الثقافة على تفاوت درجاته 
تلك الأفكار والتصوّرات, ويتَشرّبونها قطرةً قطرةء حتى لنراها على مّر الزمن قد تقطّرت 
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نزولا من الذروة إلى الجمهور العريضء ويساعدها على هذا الانتشار حركاث النقد الفكري 
والأدمن والقديء فهذا التقد من شانه أن تلفي الو عن ذلك الات الحقاف:الدي أنتجه 
المبدعون في مختلف الميادين» فيّعين ذلك على فهم الرسالة الثقافية المبثوثة فيه حتى إذا ما 
تحوّل عند عامة الناس إلى وعي بالأهداف الجديدةء نشأت لديهم «إرادة» التغيير» وها هنا 
تنتقل الريادة إلى قادة السياسة وأحزابها؛ فكل يتفق على الأهداف» لكنهم قد يختلفون في 
الوسائل المحققة لها. وهكذا تمضي عقود السنين بعد ذلك إلى أن تتغير ظروف الحياة مرة 
أخرى» وتُصبح الأهداف التي تحقّقّت كلها أو بعضهاء غير كافية للتجاوب مع الظروف 
الجديدة التي طرأت على مسرح التاريخ» فيُفكّر المفكرون فكرًا جديدّاء والفنانون أدبا وفنًا 
يتناسب مع المرحلة الجديدةء وتدور الدورة مرة أخرى ويبدع الأدباء. على أن مبدعي الثقافة 
الجديدة فكرًا وأديًا وفتًاء على اختلاف ميادينهم التي يُبدعون فيهاء واختلاف وسائطهم 
ووسائلهم» فهذا وسيطه آنغام» وذلك وسيطه کلمات» وثالث وسيطه خطوط وألوانٌ إذا 
ما وجدوا الناقد القادر» وجدناهم تخدذۆن في دعوة واحدة» هي التي تصبح أمام الجيل 
الناشئ هدقًا جديدًا لحياة جديدةء وذلك معناه ‏ إذا تحقق لشعب معين أو أمة معينة 
- أن يجتمع ذلك اقفن أو هذه الأمة على «إرادة» واحدة هي التي يُقال عنها عندئذ 
إنها إرادة الشعب أو إرادة | الأمةء التي يتولاها رجال ال وکا لهو يتفز زفق 
تفصيلاته أو يختلفون شيعًا وأحزابًا. ولولا توحّد الأهداف في المرحلة المعيّنة من مراحل 
الزمن» وما يتبع ذلك التوحُد من اجتماع على «إرادة» واحدة, قد تشذ عنها قلة من الأفرادء 
إلا أنها تسود الكثرة الغالبة. أقول إنه لولا هذا التمحور المذهبي والإرادي» لما نشأت للتاريخ 
«عصوره»؛ إذ ماذا يعني «العصر» التاريخي المعنّنء إلا أ ن تكون أكثرية الناس الغالبة قد 
«تجانست» على نحو ماء فأصبح تجانسها هذا دليلًا على تميّز عصرهم بمناشط وأهداف. 
لم تكن هي المناشط والأهداف التي سادت ما سبقّها ولن تكون هي السائدة فيما سوف 
يأتى لاحقا لها. 

ا والانطباع العام عند هذا الكاتب عن تاريخنا الثقافي الحديث هو أن صُنَاع الثقافة 
العربية» فكرًا وأدبًاه وفنًاء لم يتحدوا إلا لحظاتٍ قليلةء على محور موحد يستقطب 
مبدعاتهم: کل في ميدانه وكلّ بوسيطه ووسائله» فلزم عن ذلك لزومًا منطقيًا وواقعيًا 
في آن واحدء أن القطرات الثقافية التي تسلّلث إلى جمهورنا العريضء لم تكن شاملة 
ا كل تانب مق جوا شيعا الاي اة اجا ان وتا به 
ناتجًا ينتج» بحكم هذه المقدمات» إلا أن يتشرّب الجمهور وجهاتٍ للنظر متضاربةء وأن 
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يتولّد عن ذلك عدة «إرادات» متقاطعة متنافرة» وذلك ما قد شهدت به مواقف حياتنا 
الفعلية كما تاه الله إلا لخا هما ا ستعطي الإزان4 الشتهرية ها 
عند محور واحدء وتلك اللحظات هي لحظات الثورات» وهي في مصر ثلاث؛ ثورة ۱۸۸1۲ م» 
وثورة 15115م: وثورة 1157م وهي ثورات يكمل بعضها بعضًا؛ الأولى ثورة عرابي 
التي أرادت لمصر أن تكون للمصريين. والثانية ثورة سعد زغلول التي أرادت للمحتل 
البريطاني أن يرحل ليظفر المصري بحقه السياسي. والثالثة ثورة الضباط الأحرارء بزعامة 
عبد الناصرء التي أرادت للمصري أن تمتدٌّ حقوقه بأن تُجاوز حدود الحقوق السياسية 
لتشمل حقوفًا اجتماعية كثيرة حرمت منها الكثرة الغالبة من أبناء الشعب. وكانت لهذه 
الثورات إشعاعاتّها التي تأَذَّتْ بها الأمة العربية في جميع أقطارها. 

وواضح أن اللحظة الثورية محال أن تتفجر من فراغ فكريٌء بل لا بد لها من مخاض 
فكري يسبقها بإرهاصاته. حتى إذا ما انتشرت موجاته في دوائر تتسعٌ مع الأيام لتشمل 
آخر جمهون الشعب: اده كران الغورة :مويه بشعيهاء إن تهون ب دك اللحظةات 
مزيجًا من فكرة وإرادة تطبيقها. ولنتذكّر ما أسلفناه من أن الفكرة النظرية وحدّها بغير 
إرادة تجريها مجرى التاريخ في أحداث الحياة العمليةء إنما هى فكرة كسيحة أعورّئها 
الأغضاء التي تُحرّكها: والإرادة التي لا تسيز في قعلها مستتيرة بفكرة وزاءها ومعهاء. هي 
إرادة عمياء قد تهدم بفعلها ولا تبني. ومَن ذا الذي يعد الفكرة النظرية ويّنضِجها انتظارًا 
لأَصَنْسَانٍ الإرادة يقناولوكها بالتتقيد؟ إنهم هم دغر الثقافة وشئاقها: قكرا وأدمًا وفنا 
خويطة أن بكرن هذا النشاط العقلي والفني منطويًا كله على هدنب وطنيٌّ واحد. 

فإذا راجعنا لحظاتنا الثورية التي اجتمعّت عندها إرادة الشعب وجدناها لا تلبث 
على هذا التوخد إلا قليلًا ثم يدب الخلاف» وإذا بالإرادة الواحدة قد تشققّت إرادات» وإذا 
بالفكرة الواحدة قد تقسّمّت وجهات مختلفة للنظر عند تفسيرها. كانت فكرة «الحرية 
السياسية» ورا الكورة ين :3515م وكانك فكرة لحر الفكتماعيةوراء الكووة سدة 
5م ولم تكن «فكرة» الحرية لتقوم وحدها بتحقيق هدفها إلا إذا تحوّلّت وأصبححّت 
بإرادة الحرية». ومكذا كان في كل من الثورتين؛ لكننا كلدك راا روا مكتلمة 

لتفسير «الحرية» وتطبيقهاء وكان السجنء والقتلء والتعذيب» ومصادرة الأموال» وغير 
ذلك مما يجري مجراه» بين صور الفعل الإرادي الذي فرض فيه أنه يُُخرج فكرة الحرية 
من مجالها النظري عند مبدعي الثقافة إلى مجال يصنع التاريخ بأفعاله وأحداثه. وليس 
لهذه المقارثة من تعليل يُفَْرهاء سو أن الإرادة الواحذة المؤحدة بين أقران الشعب جميعًاء 
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إرادات مبعثرة 


قد تكسّرت إراداتٍ متنازعةٌ مبعثرة» قد لا يكون وراء كل إرادة منها إلا فردٌ واحد برؤية 
شخصية جر وراءه أتباكًا يبتغون المنافع. 

وما يقال عن الشعب الواحدء من حيث تفكك الإرادة الواحدة المنصّبّة على تنفيذ فكرة 
واحدة مأخوذةً بمعنَّى واحدء لتصبح إرادات كثيرة متعارضة متقاطعة» تحتفظ كلها من 
الفكرة الواحدة باسمهاء ثم تَسمّى بهذا الاسم ما شاءت لها أهواؤها. أقول إن ما يصدق 
على الشعب الواحد في هذا الصدد يحدّث شبيهه في الوطن العربي الكبير؛ فجماعات المبدعين 
للثقافة فكرًا وأديًا وفنَاء متجاوبون بعضهم مع بعض على طُول الوطن العربي وعَرْضه؛ 
فا مناخ الثقافي بينهم متجانسء لا فرق بين مشرق عربي ومغرب عربي» لکن أصحاب 
«الازادة» [نا"تتاولوا لد وات الفكرية والوحداضة دقلا عن ميدعهها وصذاعها: ريما الحضعوا 
جميعًا غلل زؤية واحذة لحظة أو لحظات لكنهم ما ليكوا أن شققوا الإرادة:الواحدة إراذات 
تتعارضء كل منها يفسّر الأهداف العربية التي صاغها المثقفون فيما أبدعوه؛ كيفما تشاء 
ويهوى» مع احتفاظها ب «الأسماء» وكأنها لم قير من الحقائق الموضوعية شينًا ما دامت 
لم تُغيّر من أسمائهاء فمن ذا الذي لا يرفع لواء «الحرية» و«الديمقراطية» و«الإيمان» 
و«العلم» إلخ؟ أما كيف تَفهّم هذه الأسماء وماذا ينطوي عليه كل اسم منه؛ فلا وزن له 
ولا فظق: 1 

ولعل القارئ قد لحظ أن الكاتب أشار إلى مبدعى الثقافة في أقطار الوطن العربى 
بقوله إنهم «يتجاويون» بعضهم مع بعضء ولم يقل إنهم «متحدون»» وذلك لأن حياتنا 
الثقافية» على أيدي من يصوغونها ويصنعونهاء متفرقة بين وجهات نظر كثيرة» فلا يجمعها 
هدفٌ واحد ولا وسيلة واحدة. وربما كان هذا التجرّو في حياتنا الثقافيةء هو الذي مهد 
السبيل أمام أصحاب الإرادة التنفيذية أن يتفرّقوا بدورهم أهدافًا ووسائلء وكلّ منهم يزْعُم 
لنفسه الحق كله والصواب كله. وليت من تناولوا منا تيارات الرأي بالتعليق والنقدء أى 
بالتأييد والرفض, قد اتفقوا فيما بينهم على تلك التيارات ما هي؟ ولو اتفقوا عند هذه 
ر الأول جهن ال ت لمك نو الف اله وا رع افك قارات أن ت 
اق اناد واخ ارعن الح من حموون القراء أي الب ي الشاهدية أن 
يُؤْيّدوا وأن يرفضوا عن فهم وبصيرة. 

لكننا نختلف حتى عند هذه الخطوة الأوليةء فمن هم حَمَلَّة المشاعل الذين يُقدّمون 
الضوء لأصحاب الإرادة كي يسيروا على مداها؟ في رأي هذا الكاتب - وهو رأي عرضه 
ف اسا كخيرة اب أن اة اهال فو كلت فخا :متتافتسة ق أهدافهاء, اشاس 
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التقسيم هنا هو موقف كل منها من ثقافة الغرب قديمه وحديثه ومعاصره؛ فهناك فكة 
(وهى أكثر الفتات الثلاث عددًا) ترفض من حيث المبداً أن تبنى ثقافتها ‏ وبالتالي أهدافها 
جهن ق نوي ل لك ا لوي ااي عفد ف القكة فيه ها يكف اؤقامة 
الحياة العملية وتقويمهاء أنّا ما كانت تلك الحياة زمانًا ومكانًا. وفئةٌ ثانيةٌ مضادة «وهى 
أقل القكات الكلاك عدرّاء ثري الالتحام مع الغرب في ثقافتة التحامًا اما حتى لكأنذا جز 
منه أو هو جزءٌ مناء وواضح أن هذه قليلة الأثر» في توجيهنا؛ لأن خطأها أوضحٌ من أن 
يكون موضعًا لجدال. وإن هذا الكاتب ليأسف على فترة لم تكن قصيرة من حياته الواعية؛ 
قضاها نصيرًا لتلك الفئة» على ظنَّ خاطئ منه بأن ما نجح في الغرب كلَّ هذا النجاح الذي 
أضفى عليه ما أضفى من قوة وعلم وثراء ينجح معنا إذا نحن اصطنعناهء لكنه خطأ 
في الرأي قد شاء الله لهذا الكاتب أن يراه فيهتدي. وأما الفكة الثالثة فقوامُها أولتك الذين 
يرون الهداية في صيغة ثقافية جديدة تقام لناء لتكون هي «الثقافة العربية» ثوابتها هي 
ثوابتٌ «العروبة» من ناحية مقوّماتها التي حلَعَت على العربي هُويتهء ومتغيراتها هي ما 
تغيّرت به حضارة عصرنا عن حضارات ا ا ١‏ 
لكن البلبلة الفكرية مكتوبة عليناء على أيدي القادرين وغير القادرين؛ إذ هنالك منا 
من يشيعون في الناس تقسيمات أخرى ما أنزل الله بها من سلطان؛ فلا هي قائمةٌ على 
فطق E a‏ اللقاسن الى OES‏ دق EE‏ 
الأقسام فتغمض الأفكار, ولا هي قائمة على فهم صحيح للمضمون الثقافي الذي يُريدون 


تقسيمه وتصنيفه» فأيّ عجب أن نرى الفكرة العربية قد تشعَّبّت إلى حد الغموض مع 
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حسن النية ربماء وأن الإرادة العريية قد تهشمث إرادات مبعثرة بين أفراد» تهشمًا كان 
سوء النية - على أرجح الظن - مجدولًا فيه مع حسنهاء فاختلّط في حياتنا حابلٌ بنابل 
إلى أن يشاء رب العالمين لنا الهدى؟! 


ف 
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من إشعاعات التوحيد 
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أمة التوحيد لم تعرف في فتراتٍ طويلة من تاريخها كيف تُوحّد كثرة شعوبها في هدفٍ بعيد 
واحد» بل إن الوطن العربي من تلك الأمة لم يعرف سبيله إلى مثل هذا الالتقاء في ظل لواء 
واحد من هدفٍ بعيد. والعجب هنا يكون أعجب؛ لأنه وطن تُوْلّفه لغةٌ واحدة» ومن شأن 
اللغة الواحدة - حين تكون هي اللغة الأم - أن يتقارب أصحابها فكرًا ووجدانًاء ثم يزداد 
عتا عحماة إذا غلمنا أن الوطن الحرين ف هذه «الموخلة الراهنة من خاريكه متالف قفله 
فق ك ور دعاست الفكرة هذا كن يضر ق اة لعن وإذا وا مدا 
الوطن العربي الكبير يتجاوبون غير عابتين بما أقيم من حواجز بين إقليم وإقليم» والشاعر 
منا يجيد الإبداع في مشرق فتتردّد الأصداء في مشرق ومغرب على السواءء أو هو يجيد الإبداع 
في مغرب فتتردّد أصداؤه في مغرب ومشرق معًّاء والموسيقار يعزفء والمغنَّي يصدح بالغناء 
فكعتييم ةة الألكان والأنماد وهب ا العريى أ ينها كان توفع ر 
كل مُبدَعات الفكن والفن والأدب: تنج هنا أو هناك من أطراف الوطن العربي الكبير فلا 
ليك أن تكن ملكا ناء اة العزبية كلهاء ليبن لذلك من معني إل أن يكون ماه 
هو أن ثَمََةَ وحدةً عربية وثيقة العُرى في جانب واسع من الحياة الثقافية. ومع ذلك فلا 
يسع الرائي من بعيدٍ أو من قريب سوى أن يرى بين أجزاء الوطن العربي» بل وبين أجزاء 
الإقليم الواحد من أقاليمه الفرقة والخصومة والتنازع مما قد يصل بالناس هنا أو هناك 
حد القتال الحربي في أعنفٍ صُوره وأقساهاء فمن أين جاء الخلاف والفكر بيننا موحد 
وهو في مستوياته العليا؟ من أين جاء الخلاف ووجداننا يلتقي ويتآخى في رحاب الأدب 
والفن؟ إنه ليسهّل هنا على مجيب أن يجيب بقوله: إنها «السياسة» وحدها التي فرت 


وأشعلّت لهيب النارء لكن هذا الجواب السهل لا يُقنعنا ولا يَصرفنا عن معاودة السؤال عن 
عله الكلاف مخ أبن خا وكل ها ف الأمواهو أن نعيد واا يذ ات عن فلك والسياسة» 
فنقول من أين جاءها الخلاف بهذه الحدة كلهاء ويهذا العمق كله. حتى لقد استطاعت أن 
تُشعل بين الإخوة والأشقاء نيران الحروب؟ وأيّا ما كان الجواب فنحن على حقّ حين نقول 
إن الوطن العربي من أمة التوحيدء لم يعرف كيف يُوحّد كثرة شعوبه في هدفٍ واحد قريب 
افد 

إننا لا نويد بهذا أن ن¿ نتجاهل ما لا بد من حدوثه بحكم طبائع الأشياء ذاتها. وابحث 

- شت في أي موجود في هذا الكون الفسيح, كي ذلك لوه او کر تدده تحمع 3 
ل ا ا وانظر إلى الذرة 
التي هي نهاية المطاف في تحليل العلم لمادة الكون تجدها مؤلّفة (بمعنى التجمّع والتآلف 
معًا) من جزئيات متباينة فمنها كهربٌ موجب ومنها كهربٌ ا 0 كهربٌ محایدء 
ومنها ما تبيّنوا فعله ولم يتبيّنوا طبيعته» لكن هذا التبايّن لا يمنع أن تكون الذرة الواحدة 
كائنًا موحدًا E o SS‏ 
عليه» ما يصدق على سائر الكائنات» بل انظر إليه من حيث هو مبدعٌ لفكر وأدب وفن 
على نحو لا يُشاركه فيه كائنُ آخر تَحِدْ في كل أثر من آثار إبداعه» شرطًا أساسيًا هو أن 
يجيء لأر مولا من «كثرة» شريطة أن تنخرط تلك الكثرة في «وحدة» تولف بينها لتجعل 
منها كيانًا واحدًاء فالمعادلة الرياضية تحتوي على عدة رموز مختلفةء لكنها اتسقّت جميعًا 
في جسم رياضيّ واحد» والنظرية أو القانون من نظريات العلوم الطبيعية وقوانينها هي 
كذلك محتوية على عدة مفرداتٍ مختلفةء لكنها كذلك متسقة في جسم نظري واحد» ثم هي 
لا تكتفي بهذا الاتساق بين مفرداتهاء بل تُجاوزه لتحقق اتساقًا ا أوسع مجالاء وهو 
الاتساق بين الجانب النظري من ناحية وتطبيقه على وقائع الدنيا من جانب آخرء فعندكذٍ 
تينع كل ا ی ا ويلا ف فك فيه من او لفاك الح ا 
وهي تسقط من فرعها إلى الأرض هي تفاحة من جهة وهي من جهة أخرى مجسّدة في 
سقوطها لقانون نظرية هو قانون الجاذبية. هذا في مجال «الفكر» الإنسانيء فإذا تحوَّلتَ 
بنظرك إلى ما يبدعه من أدب وف رأيتَ مبدأ تالف الكثرة في وحدة تضمُّها محقّقًا على نحو 
ا کیج :افعو اريت قوم رفو کد اللقة ول اهن اشيرق کو كلف راه 
على صورة فريدة يتلقاها المتلقي كما يتلقى حقائق الحياة في شتى صورهاء بمعنى أنه 
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یری بين يديه كثرة من أجزاء قد توحّدتْ كلها في كيان موحد يستند كل جزء فيه إلى سائر 
الأجزاء. أو هكذا ينبغى للأمر أن يكون. َ 

فلسنا نريد - إذن - أن نتجاهل وجوب أن تتكاثر الأجزاء في كل جاني من جوانب 
الحياة في الوطن العربيء لكننا كنا نتوقع لتلك الأجزاء أن تتآلف في وحداتٍ متسقة؛ فالفرد 
الواحد إنما هو مع فرديته تلك سيرة تاريخية اشتملت على أحداث تعاقبّت له في حياته 
في كثرة لا تقع تحت حصر. والشعب العربي الواحد مؤلّفٌ من ملايين الأفراد يتفاعلون 
بعضهم مع بعض في شتى صور الحياة في تباين شديد بين مختلف المواقف. وهكذا 
الحال في تقال الشعوب العربية بعضها مع بغضء لكن هذا الخَضّم الهائل من مفردات 
الأشخاص والأحداث لا يمنعها من أن تتوحد في حياة عريية متصلة الأجزاءء وأن الأجزاء في 
هذه الال ليتمفق لها التسق الذي يُوحُدها لو توحّدَت بحق الغاية التي يتغياها الأفراد 
كل في مجاله. فمن وحدة الغاية يتوحد المناخ الفكري العامء وعندئذ تختلف الاهتمامات 
اود ما أريه لهنا أن ت وک الأنطاط ا ا ی وا تعدبا نكا نقد 
من الحياة العربية الموحدة موقع الوحدات المختلفة في بناء فن واحد. 

كل هذا قد شهده التاريخ في حياة الأمم في الفترات التي استُّهدِفَت فيها الأمة المعيّنة 
بكل أفرادها هدقًا واحدّاء فأحاط بها مناخ فكري واحدء سواء أكان هذا المناخ مما نتفق 
معه أم لم يكن؛ فالعصور الوسطى في أوروبا والقرون الثلاثة التي امتدّت عندنا نحن 
بين السادس عشر والتاسع عشر استهدقت أهدافًا نرفضها نحن اليوم. وأما أوروبا إِيّان 
عصر العقل في القرن السابع عشرء وفي عصر التنوير في القرن الثامن عشرء وكذلك أهداف 
الفكر العربي في القرن العاشر الميلادي بصفة خاصةء فقد وحَّدَتها كلها أهدافٌ نرضاها 
ونتمناها. على أن الذي يشغلنا في هذا السياق من الحديث هو أن نبيّن في وضوح متى وكيف 
يتوحد الاتجاه الثقافي لجماعة من الناس في مرحلة معينة من تاريخهاء وإذا كان مثل هذا 
التوحّد ممكنًا بالنسبة إلى أي شعب من الشعوب بل هو أمرٌ قد وقع بالفعل كما أشرناء 
فأجدرٌ به أن يتحقق لأمة ركن الأساس في دينها هو «التوحيد» فالله عز وجل هو في عقيدتها 
واحدٌ لا شريك له» وهو أحدٌ صمد» وذلك واضحٌ في أول ركن من أركان الإسلام الذي هو 
o AS AS‏ ورسوله وذ raga lS I‏ 
المسلم على وحدانية الله هو أن تقتصر على شفادٍ تنطق بأحرفٍ وكلمات» بل لا بد للمعنى 
الذي تحمله الألفاظ أن يُّفَهّم ويّهضَم حتى يتمكن منه العقل ويرسخ في القلب كأنه يساير 
نبضاته. ولسنا هنا نكتب ما لا نعنيه كما يكتب تلاميذنا «الإنشاء»؛ إن يرصّونها كلمات 
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موجهة إلى أذن القارئ» وليس على هذا القارئ بعد سمعه أن يبحث عن معنَّى لما يقرؤه, 
كلا بل إننا نقول ما نقوله لنعنيه. وانظر في حياتك أنت أيها القارئ لترى الفرق واضحًا 
بين حالتّين؛ حالة أولى تجدٌ فيها نفسك وقد آمنتَ بفكرة» فلم يعُد في وسعك إلا أن تسلّك 
على مقتضاهاء كأن تكون والدًا يؤمن بأن واجب الوالد نحو ولده هو أن يرعاه ما وسعَته 
الرعاية» فيرى نفسه مدفوعًا بدفعة تلقائية نحو أن يسلك بما تقتضيه فكرته التي آمن 
بها. وأما الحالة الثانية فهي تلك التي نراها نا اليوم وأسعة الانتشار في حياتناء وأعني أن 
اا ا ف هعاق سارک یکا ا کان يرقم امام الناس او 
«الاشتراكية» في وقت يعلم أن ذلك ما يُرضي جمهور الناس» حتى إذا ما انقض السامرء 
يبحث لنفسه عن كل السبل التي يُكدّس بها المال والعقار والذهب وكل ذي قيمة يرفع بها 
را افخ و اکى ورا مالا :91 لأخدالم يكو و اا اة 

ولا شك في أن إيمان المؤمن بوحدانية الله سبحانه وتعالى هو من أنماط الحالة الأولى؛ 
فالمؤمن ينطق بالشهادة ويعنيهاء ولكنه كثيرًا ما يقف - برغم إيمانه - عند حدود النطق 
باللفظ دون أن يُعنى العنايةٌ الكافية بتديّر مضمونهء ولو تدبره مليًّا لسرى في كيانه سَرَيان 
شعور الوالد بوجوب رعايته لولده» فعمل على أن يتوحد هو بدوره ما مكدّته طبيعة البشر 
أن يتوحد» وذلك لأن في طبيعة البشر مُكوّناتِ كثيرة متعارضة» وهكذا أراد له خالقه أن 
يكون؛ لأن في ذلك ما يختبر إرادته ومدى تطلّعه إلى التسامي بنفسه نحو ما يُرضي الله 
جل وعلا؛ فقد ألهمّت النفس البشرية أسبابَ فجورها كما ألهمّت في الوقت نفسه أسبابَ 
تقواهاء وقد خلق الله الإنسان في أحسن تقويم» ولكنه كذلك وضع فيه ما يمكن أن يرتد 
به أسفل سافلين. ولو سار الإنسان بنفسه في طريق التهذيب الصحيح لعرف كيف يُنسّق 
كل مُكوّناته تلك تنسيقا يُوحّدها تحت هدفٍ واحد» فتصبح له مصدر قوة ورفعة شأن؛ 
فليس بين مُكوّنات الإنسان جانب خلق عبثاء ويمكن تلخيص تلك المكوّنات تحت ثلاثة 
رءوس؛ فهنالك الجوانب التي أريد بها أن تصون الحياة ذاتها وأن تبقي عليها كدوافع 
الغذاء ودوافع النسلء ومنها مجموعة ثانية هي في وظيفتها أشبه بقوة الكهرباء في إدارة 
العجلات» وأعنى بها مجموعة الانفعالات وما يُبنى عليها من عواطفء فالانفعالات كالخوف 
والفضت والعواظق كالكب والكرافية: ثم مالك مجموعة قالكة هى وسال الإذراك الى 
زود بها الإنسان ليعلم بها ما يحيط به من موجوداتٍ ليتصرف فيها على نحو ينفعه 
ويضمن له حسن البقاء. تلك في اختصار هى مُكوؤنات الإنسان ومُقؤماته» وهى بطبيعتها 
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متنافرة إلا إذا دُرّتْ على تناسّق فيما بينهاء فدوافع الطعام والجنس قد تذهب بصاحبها 
الوح ويرف عا العف أنها رة الراك افطل الخوف أن اضوع الكت 
أو الكراهة ی کک إلى هد يقل فر ا لكديا عبيكا مكعزناث بمطلوية وق 
أخطأ كثيرون في عهود من التاريخ فظنوا أن هناك من تلك العناصر ما يجب على الإنسان أن 
يقتلعه من كيانه اقتلاتماء فيزمّد في هذا ويترفع عن ذاكء لكن الوقفة الإنسانية الأصح هى 
أن تُستفَل فطرة الإنسان بكل عناصرهاء بحيث نبحتٌ لها عن النقطة التي يبلغ التناسّق 
غيدها هده الل وفك هى التق الك توخو نها الفا کا كن جا ف ب 
عل قوة البناءء فلا ترك العناصر المختافة ليفتك بعضها ببعض. يكلم يلم كرف O‏ 
الكياة اة أن ففق ادا ا با ن جر انها من ضرا 

ولعل القارئ قد عرف كثيرًا عن طائفة من أوجه القصور في عصرنا هذاء مما أحدّث 
في النفس عند الفرد العادي تمزقًا ويأسَا وحقدًا وتمردًا وعنقًا وفسات طوية وضميرء وكلها 
علل نتجّت عن عدم التوازن بين مُكوّنات الإنسان حتى طغى بعضها على بعض ففسد 
الجميع»“فيفالك خداة ذاعية از وحمت ها الآلأت, وما تة من الشتهل يها فق ةة 
شديدة ويقظة لا تسهو دون أن يدر لذلك العامل الساهر عليها ما يشيع جوانبه الأخرى 
بنسبة يتعادل بها الميزان. وهنالك الرغبة في القوة والثروة والتملّك إلى حدٌ الجشع مما قد 
يتيح النجاح لواحد والفشل لكثيرين» يُصبح واجبهم هو خدمة ذلك الواحد الناجح ليزداد 
نجاحًاء فتتراكم الملايين في جيب وتخلو من الملاليم ألوف الجيوب. وهكذا وهكذا مما يعرف 
کل مها شيكا هفتح التمرق وخيية الا ولو عُنيت التربية بن ن ينشأ الفرد - كل فرد 
- على «وحدة» تتناغم فيها عناصر فطرته لبرئ عصرنا مما يشوبه لينعم الناس جميعًا 
بحسنات عصرهم. 

والمؤمن بعقيدة التوحيد هو أقرب الناس إلى أن يتوحد شخصه ليتسق فعله مع 
عقيدته. وما أكثرٌ ما أشارت آياث الكتاب الكريم إلى وجوب الصلة بين إيمان المؤمن وعمله 
الفا ليتؤافق "فيه يان الماك مع طاشن الملا فإذا كان دون ذلك الجمان هى 
الفوحيه: وحن أن يلون اتعكاش ذلك التو اوخاي ف شتهدن الزن ومو حل 
وبهذا يجيء كل فعلٍ وكأنه تعبيرٌ عن المصالحة بين عناصر الفطرة البشرية التي كان 
يمكن لها أن تتنافر وتتصارع» لو أنها تُرككت مطلقة لا يضبطها قيدٌ ولا يُنظّمها مبدأ 
وقانون. وانظر مليًا فيما تتضمنه «الشهادة» التى هى أول أركان الإسلام؛ فهى تتضمن 
أربع ؤوانا؛ فهذالك شاهة يشهة:وهتالك كى أمامة باك الشهادة) وهفالك مقهوة لهب كم 
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هناك الصفة التي يشهد على وجودها. وتأمل هذه الجوانب الأربعة جانبًا بعد جانب تَجِدْها 
کا اا وما ای ت مدوم کر أن يكرح قد قط و ببالشهادة عن 
وعي كامل بما قد انطوت عليه؛ فهو - أولًا - يستخدم في كلمة «أشهد» ضمير المتكلم 
ا ها يشوة يه اا ا کو ما مت من ك هو فود قا يدانه حص 
لو أنكره سائر أفراد البشر جميعًا؛ فركن الأساس في بنية المسلم أن يكون على وعي بفرديته 
اة للسقولة آنا كال عو ول ول هذه الؤققة لو عمل اليا مقي ا إلذ إذا كان 
ذلك الفرد الفريد غير منقسم على نفسه. على أن معنى الشهادة يتضمّن فيما يتضمّنه أن 
الك من أران الشاهه أن تعلق شيادتة امام وق ذلك إشارة :ضهفية إل أحذ الطرفين 
أو إليهما معًا؛ أولهما اعتراف بوجود أفراد المجتمع الآخرين وهو المجتمع الذي ينتمي إليه 
الشاهد» وثانيهما وجود «ضمير» كامن في فطرته؛ والشاهد يتعهد أمام ضميره بألا يتمرّد 
على أوامره ونواهيه» وأمام ذلك الضمير قد التزم الشاهد بما التزم» ولماذا التزم؟ إنه التزم 
الإيمان بوحدانية الله سبحانه وتعالى» فهل أراد بذلك الإيمان ألا يُجاوز اللفظ تنطق به 
فک لوكان: ذلك كذلك لفارت مع الغا الى عع فاك فة المتطوق: که 
بل لا بد لجوهر المعنى أن يسري في كيانه فيتشگل ذلك الكيان - فيما يشكُر وفيما يسك 
تحال اتوه ال شين ها نت قعالم كه ور إذا هو أزان كف افا من الكمال 
التشو a‏ نمق a‏ وها E a e o‏ 
من آمن بالتوحيد فإنما آمن بعقيدة تميل به نحو أن تتوحّد ذاته بقذر ما يستطيعه بشرٌ 
لنفسه برغم ما قد أَقِيمَت عليه فطرة البشر من عناص قابلة بطبعها لأن ينازع بعضها 

وما يصدّق في هذا الصدد على الفرد الواحد وهو في فردانيته يمتدٌ مداه ليصدّق على 
المجتمع الذي يكون ذلك الفرد عضوًا فيهء وذلك إذا جاء جميع الأفراد على الصورة التربوية 
نفسها. وعندكذ تنضمٌ شخصياتٌ مُوحّدة متكاملة بعضها إلى بعضء فينج عن اجتماعها 
أمة وروت التهم:مترأة هن النسان؛ وأقوى :دما وساف الأمة الواحدة عل إجحاد هذه الوتحذة 
المتسّقة المتناغمة بين أبنائها على اختلاف أعمالهم واهتماماتهم ومعارفهم» هو أن يكون 
لها هدفٌ بعيد واحد تتجه نحوه. ولقد أوضح هذا الكاتب لقارئه في مناسبة أخرى كيف 
يمكن لميادين العلم المختلفة أن تتشابه في هدفها برغم اختلافها فيما تؤدّيه؛ فميادين 
الحياة الثقافية عند أمة معينة» وفي فترة معينة من تاريخها قد تنحو كلها نحو محور 
واحد تدور كلها حوله. وهنالك في تاريخ الناس عصورٌ توحّدَت فيها ثقافتها بحيث رأيت 
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الموسيقى والشعر وسائر ألوان الأدب والفن التشكيلي كالتصوير والنحت والفن التعبيري 
في المسرح وما يشبهه من سينما وغيرها والعمارة والنشاط العلمي وغيرها وغيرها من نُظم 
التعليم والسياسة ونُظم الحكم» كل هذه الفروع يُحلّلها المحللون فيجدونها جميعًا تنطوي 
على فكرة أساسية واحدة كالحرية أو التعقل أو العاطفة الوطنية وغير ذلك. وها هنا يبن 
النقان القادرون هل دقة التحليل كيف تقول امىس ها كقوله العمارة أن القضوين أو 
الشعرء فلو أن أمة التوحيد قد رسخت فيها هذه العقيدة حتى بلقت منها سُويداء القلب 
ونُخاع العظام لرأيتَ كل أوجه نشاطه دون أن تدري قد نطقت بلغة واحدة واستهدقت 
هدفًا واحدًا فتوحّدَت على النحو الذي أسلفناه وشرحناه. 

ولا يقفٌ أمر التوحّد في حياة الناس عند حد الأفراد تتوحّد شخصياتهم» وعند الحد 
الأوسع منهء الذي هو أن تتوحّد الأمة التي تضم هؤلاء الأفراد» بل إن ذلك الميل نفسه 
لينعكس كذلك في ضروب النشاط التي ينشط بها الناس في مختلف ميادينهم» ويهمنا 
منها هنا مجال البحث العلمي؛ فنحن نعيش اليوم في عصر بلغ فيه التخصّص العلمي حدًا 
بعيدًاء حتى لقد اضطر العلماء المتخصصون أن يُقسَّموا العلم الواحد إلى عدة فروع» وأن 
يُفتّتوا كل فرع منها إلى فروع ثانوية؛ ومن هنا أصبح العالم الْمتخصّص الواحد إذ هو 
يعمل في مجاله الخاص يكاد لا يدري شيئًا مما شط به زملاؤه في سائر فروع علمه» وفي 
هذه الدقة ضمانٌ لدقة النتائج العلمية» لكن فيها كذلك تمزيقًا للعلم الواحد حتى يَفقد 
هُويته أو يكاد. ولم يكن علماء الماضي يتعرّضون لهذا التمزق؛ لأن كل عالم منهم يتناول 
موضوع علمه من الألف إلى الياءء فيكون باحدًا في «الكيمياء» وفي «النبات» وهكذاء فيلزم 
عن ذلك بقاء الموضوع الواحد مُوحَدَاء إلا أن هذا نفسه يقتضي أن يقف العلم عند أعماق 
قريبة الغور من حقيقة موضوعهم. ٠‏ 

والغلم لا يعتطر على موضوع واحد. بل يقسع نفسة مؤضوعات موضوعات» بحب 
ما يتصوره رجال العلم عن ميادين البحث الممكنة. إن حولهم كونًا متنوع الظواهر فسيح 
الأبعادء وهم يريدون البحث عن القوانين التي تنتظم بها كل ظاهرة على حِدَةء فيقسمون 
تلك الظواهر فيما بينهم أقسامًا كبرى ثم يتناول العلماء داخل كل قسم كبير موضوعّهم 
بالتقسيم فيما بينهم وهكذا. ولكي أضع بين يدي القارئ صورة تقريبية لعملية التقسيم 
مده كف فيه نما الطروق إل مجم محددة المعالم من علوم مختلفةء أقول إنهم 
بادئ ذي بدء قد فرّقوا بين علوم «صورية» وعلوم أخرى مادية الموضوعات» فأما العلوم 
الصورية فهي مجالان يتصلان يصعُب إيجاد الفاصل الحاسم بينهماء وهما «علم المنطق» 
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و«غلوم الرياضة»: وهما قسمان «صوريان» بمعنی أنهما يبحثان في «علاقات» دون أن 
يعلما شيمًا عن «الأشياء» التي ترتبط بتلك العلاقات في دنيا الواقع الفعلي؛ ففي علم المنطق 
تقول - مثلًا ‏ إنه إذا كانت (أ) هي (ب) هي (ج)؛ إذن تكون (أ) هي (ج) دون أن يسأل 
عالم المنطق نفسه ما هي الأشياء المعنية التي ترق الا ذية د الدهوق وذلك الور 
المذكورة تصدّق على جميع الحالات بغير استثناء. وفي الرياضة نقول: إنه إذا كانت ۲ + " 
= ه وكانت ٤ + ١‏ = ه؛ إذن ۲ + ۲ = ١‏ + ٤ء‏ فهذان ¿ علمان صوريان ن يُكوّنان ا 
العلوم متميزة مما عداها. تأتي ا أخرى من نوع آخر» هي أسرة العلوم التي 
يختص كل منها بظاهرة معينة من ظواهر الطبيعة لاستخراج قوانينها؛ فعدة فروع منها 
عون علم الطبيعةء وعدة فروع أخرى تُكوّن علم الكيمياء» وعدة فروع ثالثة تُكوّن علوم 
آلا تناه کا قرو ا تكون و 
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ندية حص كل غ واسو عق کا ينتسم فزوعا وفووعا لوو ومن جه اد ج 
ميادين العلوم الكو متعدّدة ومختلفة. وها هنا قد ترى من رجال العلم أنفسهم من لا 
يُقلقه هذا «التعدّد»» ويأخذه على أنه لازمة ضرورية من لوازم العلم. لكنك قد تجد كذلك 
من رجال العلم من لا تطمئن نفسه لهذا التجزّوْ الذي إن صلح للفكر العلمي فهو لا 
يصلح للوحدة العقلية عند الإنسان؛ ومن كَمَّ ينهض نفرٌ من هؤلاء ليجعلوا همهم البحث 
في تلك الأقسام الكثيرة وفروعها الأكثر عمًا يُوحُدهاء ولا تطمئن لهم نفس إلا إذا وقعوا على 
المبدأ الواحد الذي عنده تلتقي جميع تلك الأقسام والفروع. وهؤلاء العلماء الباحثون عن 
مو ا ن ان الكت الاه الان تطلق عليوم امم هة اليح 
فة أن فرت الل ق م الحالات عر الان كان غاا تان اه 
الأقسام أو في فرع واحد من فروع أحد الأقسام» وكل ما تميّز به هو أنه قد أقلقتّه الكثرة 
فيما يعتقد أنه کون واحد موحّد. 

ومرة أخرى نقول إن من كانت عقيدته الدينية هي «التوحيد» وجد في نفسه دافعًا 
وف ا حكن سوا دن م ما كدو أن ت ا عن اة ل ذو لف مين 
الكثرة أيّا كان الموضوع؛ فيبحث عن محور الوحدانية في الشخصية الإنسانية برغم اختلاف 
الجوانب الكثيرة في حياة الفرد الواحدء واختلاف العلوم الباحثة في تلك الجوانب» وكذلك 
يبحث عن محور الوحدانية في الكون مجتمعًا كله في وجودٍ واحد. 
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وف كل وا الا تمدق اة الوم اها الح كنا دام قلست 
«إسلامية» العلم المعيّن أو العلوم مجتمعة أن نبحث لكل علم معيّن كالطب أو غيره عن 
مصادر في القرآن الكريم» أو في الأحاديث النبوية الشريفة؛ بل إن إسلامية العلم هي في 
البحث عما يُوحّد قوانينه ومبادئه في أصلٍ واحد» ثم أن نبحث في مختلف العلوم عن مبداً 
واج توكدهاة فإذا كقنقها نعف ولج ركفت عه إلا يهال العلم الذي الوا وان العم 
الواحد أو مجموعة العلوم إلمامًا يبين لهم موضع التجمّع في صل واحد. أقول إننا إذا 
انكشف لنا موضع التوحّد أو قل مواضع التوحّد التي نتدرّج بها من الفرد الواحد أولا ثم 
العلم الواحد إلى أن تنتهي إلى توحد مجموعات العلوم في أساس واحدء جاءت عقيدتنا في 
التوحيد عميقة وقوية وناصعة. 

لكن أمة التوحيد لم تعرف كيف تود نفسها؛ فلا الفرد الواحد من أفرادها مستطيعٌ 
أن يصل باطنه بظاهره حفاظًا على وحدة شخصيته؛ ولا الشعب الواحد من شعوبها قادر 
على أن يجمع أبناءه تحت لواء واحد بالمعنى الصحيح الصادق لهذه الكلمات» ولا الأمة في 
مجموعها قد ضمَّت شعويها تحت جناحَيْها كما تجمع الأم أبناءها. ولعل سرًّا من أسرار 
هذا القافن المتهو3 الدرحات هو آنا طالينا اقسا يكمقيق الكل الفاق ياتا العملية, 
واستحال علينا ذلك» ولا بد له أن يستحيل لضعفٍ فطري في قدرات الإنسانء فقسّم كل 
منا نفسه قسمَّين؛ يُواجه الناس بقسم منهما فيُسمعهم من اللفظ الأمثل ما يشتهونء 
حتى إذا ما توارى وراء الجدران 5 لجوانب ضعفه آسفًا أو غير سف ففقدنا 
ديذ» اللادواكية شهاعة اأعناق كنا كقدذا الال فى أن كدق اة العردية ها 
وكيانها؛ لأن أول الطريق إلى بلوغ الهدف هو إدراك الحق وإعلاثه فيعلم السائر في أي 
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لا تقنط - يا ولدي - من رحمة اللهء فإذا رأيتنا نتخبط بين الصواب والخطأ؛ فذلك هو 
الإنسان؛ لا يكون أبدًَا على صواب كل الصوابء كلاه ولا يكون أبدًَا على خطأ كل الخطأ. 
وحسبنا من نعمة الله علينا في هذا السبيل: أن من التزم منا النهج الصحيح» رجح عنده 
الصواب على الخطأ كلما امتدت به الأيام؛ ومن هنا جاءت حكمة الشيوخ؛ فخبرة الإنسان 
بحقائق العالم يُصمّح بعضها بعضًا على مر الزمنء لكن لتلك الحكمة عند الشيخ ثمنها 
الباهظ؛ لأنها تجيء إليه مقرونة بالضعف فلا يقوى على خفة الحركةء وعندئذ يصبح 
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وكاقه بكر فة شلةء وما الشيان ENES SS‏ قليل الصواب» فهو بصوابه المحدود 
قادر على الحركة الساعية إلى العمل والتنفيذء يصيب مرة ويخطئ مرتينء فيُنجز بِقَدْر ما 
أصاب. وقديمًا قال الشاعر: «أوَاهُ لو عرف الشبابء وآه لو قدر المشيب.» نعم فالشباب 
يقدر ولكنه تنقصه المعرفة» والشيخ يعرف ولكن تنقصه المقدرة» فما حيلتنا فيما أراد لنا 
الله؟ إنه لا حيلة لنا في ذلك إلا أن تتعاون شيخوخةٌ وشبابًاء وهكذا تسير الحياة دائمًا في 
خط صاعد. ولعل شيئًا من هذا المعنى هو الذي يكمُن في عقائد الإنسان الأول حين كانت 
عقيدته هي أن الكون نور وظلمة يتصارعان» لكن النصر آخر الأمر للنورء أو أن الكون 
خير وشر يتنافسان» لكن الخير هو الغالب في آخر المطاف. 

لا يا ولدي» لا تقدّط من رحمة الله» إذا رأيتنا نتخبّط بين الخطأ والصواب» وسأقصٌ 
عليك لمحاتٍ من خبرتي في هذا الصدّد عبر السنينء مكتفيًا في ذلك بنوع واحد من مزالق 
الإنسان تحو الخطأء إلا إذا تولاه الله برحمته. وأعنى ذلك النوع من ا الذي يميل 
بالاشان إذا ما عرف حقيفة حزقية من ا ا تخد کو 
على ظنَّ منه أنها هي الحق كل الحقء دون أن يُسعفه التوفيق فيمدٌ بصره ليُجاوز حدودهاء 
ay‏ يشتمل عليها وعلى 
أخواتٍ لها كثيرات, وعترظ جديا الیو ا الجرعية الأزق ر ا 
إنها تزداد حقًا على حقء ولا نفص نصيبها القديم من الحق شينًا. وهكذاء فكلّما اتسَّع 
الأفق في معرفتنا بالكائنات» ازدادَت معرفتنا عمقاء ونتيجة لرؤيتنا للجزء الواحد وهو في 
جسمه الكبير. 

تتغير نظرة القروي إلى قريته إذا عرف أين موقعها من إقليمهاء وأين موقع الإقليم 
من رقعة الوطنء وأين تقع رقعة الوطن من كوكب الأرض. ومع هذا التدرٌّج في اتساع 
الأفق تزداد معرفته بقريته دقةء وتتغير معرفة طبيب «القلب» كلما عرف الروابط التي 
تربط القلب بغيره من أعضاء الجسم كالرئتين والكبد وغيرهما. وانظر كم تغدّر من علوم 
الإنسان» بعد أن تغيّرتثْ فكرته عن كوكب الأرض؛ فبعد أن كان على ظنٌ بأن كوكبه الأرضي 
ثابت في مكانه» لا يتحرك ولا يدور وأن سائر أجرام السماء هي التي تدور حول الأرضء 
كأن الأرشن هي المخوى المركزئ:.ويقية العالم لواحق وأتباع» عرف الإنسان أن الأرض 
كوكبٌ كغيره من كواكب المجموعة الشمسيةء يدور حول نفسه ويدور في الوقت نفسه حول 
الشمسء وبالدورة الأولى يحدث الليل والنهار» وبالدورة الثانية تتتابع الفصول الأربعة. 
وكل هذه الفروق بين النظرتينء نتجّت من وضع الجزء في موضعه من الكل الذي يحتويه. 
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وقارن بين من يتعامل مع الناس بمعرفة محدودة عن «العدد»؛ إذ هو لا يعرف عنه إلا 
بضعة أعداد قد لا تتعدّى المائة أو المتات» دون أن يكون له تصوٌّرٌ شامل لتسلسل الأعداد 
كيف يبدأ من الصفر فصاعدًا إلى غير نهاية» أقول: قارن مثل هذا الرجل بمن اتسعّت 
معرفته الرياضية بالعدد وغيره مما ينتج عنه. ولقد سُقتُ هذا المثل إن تذگرث قصة 
وردّت عن أعرابيٌ قديم» يُحكى عنه أنه اشترى من سوق السلع المستعملة كيسًا كبيرًا مما 
تعبا فيه الغلال أو ما يُشبههاء وبعد أن مضى في سبیله» تذكّر بائع الكيس أن به حلي من 
الذهب والأحجار الكريمةء فلحق بالأعرابي ورجاه أن يبيع له ما قد اشترى» وعرف الأعرابي 
بالكنز النفيس الذي احتواه الكيسء فقال: إني أبيعه بألف دينار. وتمّت الصفقةء فعجب 
من الأعرابي رفيقٌ له كان يصاحبه على الطريق» وسأله دهمًاء كيف تطلب ألف دينار في 
مثل هذا الكنز النفيس؟ فأجابه الأعرابى: أهناك في العدد ما هو أكثر من ألف؟ والله لو 
علمت ذلك الطلبت و لخن رن ا ی ا ل ا 
يضع الجزء في سياقه الواسع الذي يحتويهء والأمثلة على ذلك لا تنتهي. 

على أن ذلك المنزلق الفكري الذي يؤدي بالإنسان إلى خطأء لا يقتصر على الريفي 
المحدود بحدود قريته» أو البدويٌ المحدود بحدود خبرته» بل قد يتعدى هؤلاء ليشمل من 
ظفروا من العلم بنصيب ارتفع بهم درجات» لكن التعصّب أو ما لست أدري كيف أسمّيه 
يُعمي أبصارهم» حتى ليقفوا عند «الجزء» الذي يتعصّبون له بحيث يرون فيه الحقيقة 
المطلقة كلها. وما أكثر ما وقع كاتب هذه السطور في مثل هذا الخطأ الفكري العجيب! 
والمثل الذي أتخيّره لأسوقه إلى القارئ في صدّد ما نحن فيهء هو الموقف الفلسفي الذي 
اتخذه لنفسه «برتراند رسل» الذي هو بغير نزاع في ذروة الفكر الفلسفي المعاصرء وهي 
ذروة لا يشاركه فيها إلا أندادٌ قلائل؛ فعصرنا 0 «علم» في المقام الأول» وبرتراند رسل في 
طليعة من يُفلسفون ذلك الجانب «العلمي» من جوانب عصرنا. ولكي أشرك القارئ معي 
في الرؤية» لا بد لي من تمهيدٍ موجز وشارح؛ فقد عرف تاريخ الفلسفة من قبل ضربّين من 
النظر إلى الكون من حيث «وحدته» أو «تعدده»؛ فهناك من رأوًا توخْدًا للكون برغم كثرة 
ظواهره» بمعنى أن جميع الظواهر يمكن ردمًا إلى «خامة» واحدة (إذا جاز هذا التعبير) 
لولا أن هؤلاء ينقسمون بين أنفسهم طاتفتَّين؛ إحداهما تجعل «الخامة» المشتركة «روحًا» 
أو ما يندرج في سمائهاء وأما الطائفة الأخرى فتجعلها «مادة» أو ما يندرج في طبيعتها. 
ويترتب على هذا الانقسام في النظرء أن نجد الطائفة الأولى تفهم جميع ظواهر الكون فهمًا 
يردها إلى أصلٍ روحانيٌ. كما نجد الطائفة الأخرى تردّها إلى طبيعة مادية. ولعل أهم ما 
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يهم الكثرة الغالبة من الناس في هذا الصدد هو «الإنسان» وكيف نفهمه؟ فالطائفة الأولى 
ترد كل تصرفات الإنسان وجميع حالاته الداخلية إلى جانب «الروح» منه. وأما الطائفة 
الثانية فلا ترى في الإنسان إلا «ظاهرة» طبيعيةٌ مادية» لا تختلف عن سائر الظواهر إلا 
في درجة التركيب» وهي درجة انتهت به إلى ما هى فيه من «وعي» و«عقل» وما إلى ذلك. 
إذن فهاتان شعبتان من أصحاب النظرة الموحّدة لظواهر الكون بردّها إلى أصل واحد. 
والشعبتان = كما ترى - يتفقان في وحدانية «الأضل» لكنهما يخلفان في طبيعته: وإلى 
جانب هذا الرأي الموحد للكون؛ كان هنالك دائمًا فريق يرى أنه يتعذر عليهم تصوّر جانبّي 
«الروح» من جهة و«لمادة» من جهة ثانية. وقد تلاقيا معا آخر الأمر في «أصل» واحد؛ 
فلا الروح في رأيهم يمكن أ ن تكون مادةء ولا المادة يمكن أن تكون روحًا؛ ولذلك اختاروا 
لأنفسهم موققًا اقا بعل كله من الجانييت أضلة قاتمًا بذاقة. وتحة هدن الذهين؛ 
مذهب التجانس في الكون برغم كثرته البادية في اختلاف ظواهره» ومذهب عدم التجانس 
الذي يقسم المضمون الكوني قسمّين متضادَّينء هما الروح والمادة. 

وعلى هذه الصورة جاء برتراند رسل في عصرنا هذاء وجاءت معه حركة النظر التحليلي 
الذي بلغ دقةٌ رياضية لم يعرفها الإنسان من قبلٌ. وهنا وجد الرجل بين يديه «أصول, لا 
هي تردٌ إلى «واحد» ولا هي مما يكتفي بأصلَّين اثتينء بل هي تنوّعٌ متعدد الأصول» وحتى 
عندما أخذ هذا التعدّد يضيق معه على مر الأعوام» حتى انتهى آخر الأمر إلى رد الكون كله 
إلى «أحداث» تتجمّع هنا وتتفرّق هناكء وما يسميه هنا بالأحداث هو ما يقع على حواس 
الإنسان من لمعات الضوء»ء ونبرات الصوتء ولمسات الجلد وهكذاء وهي فكرة تبلورت عنده 
(ومعه آخرون قليلون) انعكاسًا للطبيعة النووية في العلم المعاصر. أقول إن برتراند رسلء 
حتى حين انتهى آخر الأمر إلى ما يُشبه الأصل الواحد للكون» وهو «الأحداث» بالمعنى الذي 
يفهم به هذه الكلمة؛ فواضح أن وحدانية الأصل هنا تتجزأ في أنواع مختلفةء لم يترد في 
أن يذهب إلى «تعدّدية»"الكون: فلا حو :وَاحَدٌ ف خامته الأولية: ولا هو اخنان :يل هى بذكثير». 

واكتفى بهذا التمهيد الشارح برغم قصوره» لأقول إن كاتب هذه السطور يذكُر جيدًا 
ذلك العهد من أعوام حياته» الذي أَحَسّ فيه بالحيرة الفكرية التي جاهد ما استطاع ليجد 
لها مخرجًا يحلّها؛ فريما لم يجد برتراند رسل بين عقائده الأولية ما يبعث فيه القلقء 
وأما هذا الكاتب فعقيدته الدينية «توحيد» الخالق سبحانه وتعالى. على أنه - أعني هذا 
الكاتب - يتعذَّر عليه أن يتصور إيمانًا بالتوحيد الإلهيء لا ينتهي بالمؤمن إلى رؤية تُوحّد 
له الکون» ونُوحّد له كيانه البشريء وتوځّد له كثيرًا جدًّا مما قد تراه العين متكثرًا؛ ولهذا 
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فهو يُحس قلقًا شديدًا إذا قيل له إن الكون طبيعته الأساسية كثرة يستحيل رد بعضها إلى 
بعض؛ ومن تَمٌ لم يكف عن البحثء لعله يهتدي إلى تصوّر يزيل عنه الحَيّرة. 

وإذا غضضنا أبصارنا عن برتراند وفلسفته التي وصفها هو نفسه بأنها «تعددية» 
وقلنا لأنفسنا هذا فيلسوف إنجليزيٌ وما درات EN E‏ 
علينا أن نتذكّر أن العلم الطبيعي في حدَّ ذاته» من حيث هو «علم» لم يفلسفه لنا أحدء 
وجدنا أن الموقف التعدّدي لا يزال قائمًا أمامنا وكأنه يتحدى؛ وذلك لأن ذلك «العلم» بشتى 
فروعه» لا يكون شينًا إذا لم يكن عملياتٍ تحليلية إلى آخر المدى» فما يظهر لنا أنه موحَّدٌ 
يجيء العلم فيُحلّله إلى عناصره؛ فلا «الماء» يظل ماءًء ولا «الهواء» هواءًء ولا «الشجرة» 
شجرةء ولا «العصفور» عصفورًا؛ لأن كل هذه الكائنات مركباتٌ من عناصر أوليةء إذا 
تجمّعت وتفاعلّت نشا الماء والهواء والشجرة والعصفور. وأما العناصر الأولية ذاتها فتبقى 
عناصر تستعصي على التحليل. إذن فهنالك عدةٌ أوليّات هي التي ينسج منها ما ينسج من 
أوليات» فما الذي يُوحّد لنا تلك العناصر في جذر أساسي واحدء يشبع فينا فطرة «التوحيد»؟ 

نعم «فطرة» التوحيدء نحن إذ نقول إن الإسلام دين «الفطرة» نعني بِينَ ما نعنيه 
لماه وا اله هن وحل هو ا ت الوشالة وك ولكلة اد قطرة 
تؤمن به فور الدعوة إليه» وهنا قد يُقال: إن «التوحيد» هنا توحيد للخالق جل وعلا. فما لك 
تخلط الأمور وتنقل التوحيد إلى مُقوّمات الكون ومُكوّناته ليصبح أمام العقل كونًا موحدًا 
متناغمًا متكاملًا؟ والجواب هو أن الفطرة الإنسانية التي آمنّت بإله واحد على سبيل الإيمان 
الدينيء هي نفسها الفطرة التى تميل نحو أن يلتئم الكون كله في وحدة واحدة برغم كثرة 
عناصره وظواهره. ۰ 

ويبدو أن إدراك الإنسان الفطري للكائنات من حوله» بل وإدراكه لذاته حين يتأمّلّها 
من باطن» یری كل شيء أوّل ما يراه على أنه موحدٌء حتى ليُطلِق عليه اسمًا واحدًا ليميزه؛ 
فيرى الشجرة ويقول «شجرة» على أنها كان واحدء فإذا ما نما إدراكه في مرحلة أخرى 
من مراحل عمرهء حقّزه داف آخر من دوافعه الفطرية إلى أن يتناول بالتحليل لا 
كان قد اعتبره كائنًا واحدًا. وها هنا تكون مرحلة «العلم» بالأشياء وحقائقهاء فيتعقب 
الشكرة ا كان قن راعاة عمل كه لخدا مير جل کک رد و كما ركاذ و ولك هو 
RA‏ تمامظله القدات a SS‏ اقم تفده USE‏ إن العوقة عاد ANOR‏ 
وجعل الشجرة في إدراكه وفي تعامُله مع الناس» شجرةً موحدة كما كانت أول مرة. ولك 
بعد ذلك أن تنظر إلى أمثلة تُوضُح لك هذه الخطوات؛ إدراك للكل في جملته أو تحليله 
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إلى مكوناته الجزئية ثانبًاء العودة إلى إدراكه موحدًا ثالفًا. لكن هذه الخطوة الثالثةء وإن 
تكن قد أعادتنا إلى حيث كنا في الخطوة الأولىء إلا أنها في حقيقة أمرها تختلف عنها بما قد 
أضافّثه من علم تفصيلي بالشيء» بعد أن كنا نُسمّيه. ونتعامل معه وبه ونحن على جهلٍ 


خذ ملد موقف الإنسان من اللغة التي يبدأ في تعلمها منذ طفولته الباكرةء فهو 
يبدأ بمرحلة يتكلّم فيها ويسمع من يُكلّمه فينطق بكتلٍ صوتية ينطقهاء وكتلٍ صوتية 
يسمعهاء دون أن يعلم أي شيء عن «المفردات» التي تجمَّعَت وتكتلت في كيان صوتي واحد» 
ثم تجيء مرحلة التعلّم, وها هنا تك له الكتلة الصوتيةء فإذا هي ألفاظً مستقلةٌ كل لفظة 
منها عما عداهاء وإذا باللفظة الواحدة تجمّع من حروفء وهنا نقول عنه بلغتنا الدارجة 
أ ا و ا ا م فوكلة التعلم ولتم لذ كدق 
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منه إدراكه للكل الصوتي الذي يُكوّنه ليتكلّم» والذي يسمعه حين يكلمه من يكلّمه. 

وإذا كان ذلك كذلك» إذن فقن اتح أمامنا الاب الذي يشريجدا من الكثرة التي 
أحسستٌ بها حيال الموقف الفلسفي التعدّدي عند برتراند رسل» بل ونّحس بها جميعًا إذا 
ما تأمّلنا العلم الطبيعي في تعدٌّديته التي يؤدي إليها تحليل الأشياء إلى عناصرهاء ما دامت 
للإنسان فطرثّه التي تنحى به نحو أن يجد في الكثرة رباطًا يُوحَّدها. والباب الذي انفتح 
فزالت الحَيرة» هو أن العملية التحليلية للكائنات» إنما هي مرحلة وسطى على الطريق؛ 
فأول الطريق رؤية مُوحّدةء وآخر الطريق رؤية موحدةء وبينهما مرحلة ألقت لنا الأضواء 
على المحتوى مفصّلًاء وبهذه الأضواء نكون قد انتقلنا في علاقاتنا بالكائنات إلى علم بها بعد 

تقراً القصيدة من الشعرء فتّحسٌ النشوة الفنية دون أن تسأل أول الأمر من أين 
جاءت؟ وتعود إلى القصيدةء معتمدًا على نفسك إن كنت قادرًا أو مستعينًا بناقدٍ قادرء 
فيُحلّل لك القصيدة حتى يردّك إلى تفصيلات مُكوّناتهاء فتعلم مصدر النشوة الفنية التي 
Î‏ وريه كوك يمن هذا الك EE GE‏ كما نملك أو جيه كدان فده 
المرة تلتقي بالكيان الموحّد وأنت عليمٌ بسر فحواه. ويصادفك بين الناس إنسان» فتُحسٌش 
عنة اللقاء الأول E‏ وف ق أفييمن کیال تفز كسك 
من نفسه» ثم تأخذ مع الأيام في معرفة شخصه مفصلًا في و ا رود اقطان 
فتعلم عنه ما لم تكن تعلمه عند اللقاء الأول» مما أحدث بينكما ذلك الود السريع. وهكذا 
الأمثلة تجيئك متتالياتء إذا أردتها؛ لتزداد يقينًا بأسلوب الفطرة في إيمانها الصادق البريء 
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من إشعاعات التوحيد 


أولًا؛ فرغبتها - ثانيًا - في تحليلٍ وتبيين سر ما انطوى» لتعود إلى موضوع إيمانها عن 
علم يهدي ويهتدي. 

كانت القرون الوسطى في أوروباء عندما بدأأت سُحبها تنقشع شيفًا فشيئًا عن تباشير 
فجر جديدء قد شهدت بين ما شَهدّته من تلك الطلائع» رجلا يطلق في الناس صيحةٌ لم 
يألفوهاء قائلًا: إنه لا بد من تبديل المرحلتّين اللتّين يسير عليهما المؤمنون. فيعد أن كانوا 
يؤمنون ألا بما قد آمنوا به» ثم يعلمون ثانيًا حقائق ذلك الإيمان» يجب - في رأيه - 
أن تكون الخطوة الأولى للعلم بالحقائق: حتى إذا ما تبيّنها الناس آمنوا بها. وقي صورة 
مختصرة» بدل أن ن يكون ترتيب الخطوتين هو أنني أومن أولًا ثم أعلم ثانيّا يجب أن يكون: 
إنني أعلم أو ثم أؤمن بما تعلّمته ثانيًا. وكان صاحب هذه الصيحة هو «إبلار»» وغدّت 
صرح موقاة إل دقل هو الأفقلان الذي ينطاق عليه اسم الف هة أو السك دوكر كانتب 
هذه السطور عن ذلك الموقف الثقافي قراءة دارسء ولبث دهرًا يُناصر «إبلار» في دعوته؛ 
إذ كيف نترك الناس ليؤمنوا بما ليس يعلمون؟ ولكنه - أعني هذا الكاتب - تساءل في 
لحظة متأملة: أصحيح ما دعا إليه «إبلار» وما امتلآت به صفحاث التاريخ الفكري من 
شوج تؤيده وتناصره؟ وإذا كان صحيحًاء فعلى أي وجه يتحقق؟ أنقول للطفل وهو يُشير 
إلى شجرة باسمهاء كلا يا بني» لا تقل عنها إنها شجرة حتى تكبّر وتعلّم عن حقائقها ما 
عساك تعلمُه؟ أنقول لقارئ قصيدة الشعر معجبًا بما قراً: كلا يا أخاناء أرجئ إعجابك 
هذا حتى تجد الناقد الذي يُبِضَّرك بتفصيلاتهاء فتعلّم عنها ما تعلّمه» ثم يكون لك بعد 
ذلك حق في قبولها؟ أنقول لمن يُحب: أمسك يا صاحبنا عن حبك حتى ثُلِم بتفصيلات الحب 
ومن تُحب؟ وأخيراء أنقول لمن آمن بوحدانية الله فور سماعه لدعوة الوحي كلاء لا تؤمن 
حتى يفرغ علماء الدين من بحوثهم الفقهية في معنى التوحيد؟ الحق أن هذا الكاتب لم 
يعد یری في دعوة «إبلار» ما كان يراه؛ لأنه لم يعد يعلم كيف يمكن - أساسًا - لمثل تلك 
الدعوة أن تتحقق عند التطبيقء وانتهّت به تأملاته - أعني هذا الكاتب - إلى أن موضع 
الخطأ عند «إيلار» ومؤيديه. هو أنه رآهما خطوتَين؛ إيمانًا وعلماء أو علمًا وإيمانًا. وحقيقة 
الأمر هي أنها ثلاث خطوات؛ إيمان فعلم فإيمانٌ مستنير بما علم. 

خلاصة القول هي أننا إذا حللنا كاثنًا موحّد الكيان إلى عناصره التي توحّدتْ فيه 
نخطئ إن قلنا إن حقيقته هي تلك العناصرء وذلك فهو متعددٌ وليس موحدًا. والصواب هو 
أن نعود اله خمد كليل راه موحدًا كما رأيناه بادئ ذي بدء» على أن نستحضر في أذهاننا 
أن الرؤية الثانية قد أضافت علمًا إلى الرؤية الأولى» وهذا هو بعينه ما يحدث لأي جزءِ حين 


11۷ 


ننسبه إلى الكل الذي يحتويه؛ فإن هذه الإضافة تزيدنا علمًا بذلك الجزء لكن ذلك لا ينفي 
أن نتعامل معه جزءًا كما كان؛ فالمواطن المفرد في أمته» جزء من أمته. ورؤيتنا له 7 
حيث هو فرد ينتمي إلى مجموعة معينة» تضيف إليه بعدًا جوهريًا في شخصيته؛ ولكنها 
لا تلغي فرديته التي يستقل بها كيانًا قائمًا برأسه. إننا نرى مدينة القاهرة على خريطة 
مصرء فنزداد علمًا بحقيقتها عمّا لو اقتصرنا على معرفتها من داخل شوارعها وميادينها؛ 
لأن موقعها من الخريطة يبن لنا علاقاتها المكانية بسائر أجزاء الوطن المصريء لكن ذلك 
لا يفقدها شيئًا من حقيقتها مدينةٌ مستقلة بكيانهاء كالمفرد من مفردات اللغةء له وجوده 
المستقل في المعاجم, لكننا نكاد لا نعرفه على حقيقته من حيث معناه» إلا إذا أجريناه في 
سياق جملة مفيدة. 

تحليل الأشياء والأفكار تحليلًا يردها إلى مكوناتها البسيطةء ثم إعادة تركيب تلك 
المكوّنات في أذهاننا ليعود تصوّرنا للشيء أو للفكرة موحّدة كما كانت» بعد أن ازددنا 
علمًا بهاء مسألة ليس منها بد للفكر العلمي. ومع ذلك فقد كانت دائمًا موضع خلافٍ 
واختلاف بين فريقين من رجال الفكرء يختلفان نمطًا ومزاجًا؛ فهناك فريق یری أن تحليل 
الحقيقة الموحدة يُيطلها ويُفسدها. كما أن هنالك فريقًا آخر لا يرى شيفًا من ذلك» بل 
إنه ليُدرك ضرورة تحليل تلك الحقيقة الموحدة إلى أجزائها إذا ردنا معرفتها حق المعرفة. 
دون أن يترتّب على ذلك إبطالٌ لها أو إفسادٌ لمعناها. من الفريق الأول المتصوفة والشعراء 
ومن لف لفهم» ومن الفريق الثاني رجال العلم. انظر إلى المتصوف وهو يجاهد في سبيل 
الوصول إلى الله عز وجل؛ تلمح فيه القلق لكونه جزءًا معزولًا عن الحقيقة الكبرى» وكأنه 
لا يجد في وجوده الفردي وجودًا كاملًا؛ إذ هو في ذلك الوجود الجزئي أشبه بورقة سقطت 
من فرعهاء فلم يعُد لها إلا أن تذبّل وتّذوي وتجفٌ لتبددها الريح. وانظر إلى الشاعر في 
رؤيته لكائنات الطبيعةء يأخذه الفزع إذا تناول العلم كائنًا منها بمبضع التشريح» وذلك 
لأن المتصوف والشاعر ومن إليهماء يحملون في صدورهم فطرة تكره التحليل» بل وتكره 
الحساب الذي يحرص على الدنانير والدراهم جمعًا وطرحًا وضريًا وقسمةٌ وكسورًاء بل 
ويكره «الدقة» بكل أنواعهاء يضيق صدرًا إذا حسبت له الزمن بالدقيقة والثانية. ولست 
أملك في هذه المناسبة إلا أن أروي نادرة وقعّت لي في خبرتي» وهي تشرحٌ مثل هذا المزاج 
في واقعة وقعّت؛ فقد دُعيث مع أحد الزملاء ذات يوم لنؤدي إذاعة مشتركةء وكان زميلي 
ممن يكرهون التقيّد بما يد قاد يه الاس :ق كسان الوقض: ىلا أراه أن يستخطون ف ينه 
المذاع استطرادًا يتطلّب بضع ساعات» قال له المذيع إنه مُضطّر أن ينحصر حديثنا كله في 
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ساعة واحدة طولها ستون دقيقةء فهاج الزميل وماج» مستنكرًا أن يخضع «الفكر» لقيود 
الزمن! إنه مزاج بشريٌ يمقت دقة العلم. 

والذي نريد لهذا الحديث أن يحمله إلى قارئه» هو أن يرى ضرورة الرؤية الموحدة لما 
هو واحدء جنيًا إلى جنب مع ضرورة أن نجزَّئْ ذلك امود إلى عناصره لنفهمه» هما عمليتان 
تُكمل إحداهما الأخرى في النظرة المتكاملة. وايدأ بشخصك ثم اصعد بفكرك درجة درجة؛ 
فأنت كما ترى نفسك فردٌ متفرد» لا تشك في ذلك حتى لو أنكرته عليك الدنيا بأشرهاء 
لكنك في الوقت نفسه جزء من از وتم قلع جزء من مجموعة الناسء لا ينبغي لفرديتك 
أن تذوب في أي من هذه الجماعات التي أنت جزء منها؛ لأنك مسئول بفردك أمام الله يوم 
الكحاب كلا ولا هو ممتقطاغ لكف الوقك تة أن تكخول جر مسكقلة ناته نوكته 
قلامةٌ ظفر لم تعُد تتغدَّى ولا تنموء ثم انظر حولكء فأَنّى وجَّهِتَ البصرء رأيتَ الحقيقة 
نفسها التى رأيتها في شخصك؛ أفرادًا في جماعات» والجماعات أجزاء من جماعات أشملء 
قارا الفرق في عزلة مطلّقة يقتله» وذوبان الفرد في غيره ذويانًا مطلقًا يُفنيه. فلا بد 
له من اتصال وانقصال معًّاء كالنقطة في الخطء والخلية في الجسم الحيء وكالجملة في 
الصفحةء والصفحة في الكتاب. 

ليس فيما ذكرناه شيء من فكرة «التوحيد» بمعناها الديني» لكنها إشعاعات من تلك 
الفكرة الجليلة رأيناها في الإنسان وحياته. ا 
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جمود الفكر ما معناه؟ 


وقفت طويلًا طويلًا عند قول الله تعالى: ظوَعَلَّمَ آدَمَ الْأَسْمَاءَ كُلّهَاك؛ إذ قلت لنفسي: ما 
الذي تعلّمه آدم عليه السلام حين تعلّم الأسماء؟ إن أوّل ما يرد على الخاطر جوايًا عن هذا 
السؤال» هو أنه لقنَّ بالوحي بأن هذا الحيوان كبشء وذلك قط وأن هذا النبات شجرة وذلك 
عُشب وهلّمٌ جراه فمن المفروض المعلوم أن الحيوان والنبات كائناتٌ وُجِدَّت قبل أن ينزل 
آدم عليه السلام إلى الأرض لتبدأ بنزوله ا البشر. لكن هذا المعنى المباشر لل «أسماء» 
التي تعلّمها آدم عليه السلام أضيق جدًا مما يمكن أن يكون قد تعلمه بالفعل؛ لأن كل اسم 
من الأشماء' ق هذه الحالةلم يكن لبود من كوحه مه إلى فون اح مخ أفزان رغه قا 
«كبش» عند تعلمه لأول مرةء يشير إلى «هذا» الكبش الذي أمام المتعلم» واسم «شجرة» 
يشير إلى «هذه» الشجرة التي يراها بين يدّيه؟ فماذا لو تحرك الكبش وغاب عن البصرء 
وماذا لو تحرك المتعلم من مكانه فرأى شجرةً غير الشجرة الأولى» أو رأى كبشا آخر غير 
الكبش الذي غاب؟ إذن فلا بد أن تكون النقطة الأولى التي نلحظها هناء هي أن «الأسماء 
التي تعلّمها آدم عليه السلام هي أسماء «الأنواع» ولا يقتصر الاسم منها على فردٍ واحد من 
أفراد نوعه». 

لكن هذه النقطة الأولى - التي قد تبدى يسيرةً هينة عند إدراكها - ستدخلنا في عالم 
فسيح الأرجاء من الفكرء وعن «الفكر» وطبيعته. قد يريد القارئ أن يعلم بأن شطرًا کبیا 
مما سنذكُره فيما يلي عن العالم الفكري الغنيء الذي ستكون بوابة الدخول إلى رحابه 
وهى تلك النقطة اليسيرة الهينة التى ذكرناهاء أقول إن القارئ قد يريد أن يعلم بأن شطرًا 
كور م ها العاله المع الى سكن الام يه رن فيه هو رمق كا هذا اض 
ولا أظن أن شيئًا منه قد عرفه الآباء الأولونء إلا أنه مع حداثة ظهوره يغوص بنا إلى أعماق 


بعيدة» ترشب كلها على أن ن يكون كل اسم من الأسماء التي تعلّمها أبى البشرء دال على 


«نوع» بأشره ولیس هو بالاسم الذي يُطلّق على فردٍ واحد معين» كاسم «آدم» واسم «حواء» 
- مثلًا ‏ لأن الاسم في هذه الحالة الأخيرة يُسمّي صاحبه دون غيره من أقراد نوعه. 

وقبل أن ن ننتقل إلى تفصيلاتٍ ما نريد أن نعرضه في هذا الحديث» يحسشن أن نُضيف 
نقطتّين إلى التمهيد الذي أسلفناه؛ الأولى هي أن «الأسماء» التي علَّمها الله سبحانه وتعالى 
لآدم عليه السلام قد تعني (كما ذكر ابن جني في كتابه «الخصائص») أن الخالق جلَّت 
قدرته» قد امد آدم بحهاز اللغة» وهو جهازٌ يتميز به دون سائر الكائنات حميعًا؛ فليس 
المقصود - إذن - هو أن اله :غو وجل قن علم آدم 'قائمة معينة من أسماء e‏ 
المقصود هو أن جعل له بين قدراته أن ن ينطق بأصواتٍ مصوغة على نحو يمگنها من أن 
تكون وسيطًا رمزيًا يتفاهم فيه الفرد من الناس مع غيره من الأفراد» وذلك حينما تأخذ 
الأسرة «البشرية» في التكاذّرء وإننا لنرى في مثل هذا الفهم للآية الكريمة «وَعَلَّمَ آدَمَ الأَمْمَاءَ 
ها أي إنه وهبه القدرة على إنشاء لغة للتفاهم؛ فهمًا يحل لنا مشكلاتٍ كثيرة نتعرض 
لها إذا تحن أخذنا تعلّم «الأسماء» عل أنه يعني الإيحاء إل آدم ب ويثية من بعده ك جاسم 
معين بكل شيءٍ معين من الأشياء التي يُصادفها الإنسان في حياته الدنيا؛ فأولً: لو كانت 
أسماء الأشياء وحيًا من الله سبحانه وتعالى يُوجّه به الإنسان في تسمية الأشياء بأسمائها 
(وهو ما عر عنه القدماء بقولهم إن اللغة «توقيف») لأشكل علينا - أولًا - تعدَّد اللغات 
فاللغات كثيرةء ولكل لغة منها قاموسها الخاص فيما اختارته للأشياء من أسماءء ثم أشكل 
علينا - ثانيًا داماف مودت ل هيه اسان كن اضيا لم تكن قوطيوة ل حياتة 
من قبل وتحتاج إلى أن بُ يُخصّص لها الإنسان أسماءها لتجري بين الناس في لغة التفاهم, 
ولأشكل علينا - ثالقًا ‏ أن «الأسماء» وحدها لا تكفى لإيجاد لغة بين الناس؛ لأن اللغة 
لا بد لها أن تربط الأسماء بعضها ببعض بأفعال وحروفء وإلا لما استطاع الإنسان - 
بالأسماء وحدها - أن يُكوّن «فكرة» واحدة عن أي شيءء ينقلها إلى من يَحيّون معه من 
بني الإنسان؛ إن الحد الأدنى لإقامة «فكرة» هو طرفان موصولان أحدهما بالآخر وصلًا 
يجعل منهما مركبًا ذهنيّاه كأن تقول «الشمس مشرقة» أو «الشجرة بلا ثمر» أو أي جملة 
شئْتَ تركيبها لتنقل بها «فكرة» إلى من تُحادثه. 

تلك - إذن - إحدى النقطتَين اللتّين أردنا إضافتهما إلى التمهيد. قبل البدء في تفصيلٍ 
ما أردنا عرضه. وأما النقطة الثانية فهي أن ن تلم آدم عليه السلام للأسماء كلها وحيّا من 


الخالق عز وجل» فضلًا عن أنه قد يُشير إلى استعداده انوي لكام الله وكين امون 
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ينفرد به دون سائر الخلق أجمعينء فهو كذلك قد يُشير على ما هو أوسعٌ نطاقًا من اللغةء 
وأعني استعداد الإنسان الفطري لاستخدام «الرمز» - لغة وغير لغة بمعنى أن تصطلح 
مجموعة من الناس على أي شيءٍ يختارونه - صونًا کان أو شيفًا مجسّدًا كائنًا ما كان 
ليرمزوا به إلى معنَّى يريدونه؟ أو بعبارة أخرى أن يصطلح الناس على رمز معيّن ينوب 
فيما بينهم عن شيء غير موجود بين أيديهم وعلى موقع من مواقع حواسّهم. وما كلمات 
اللغة إلا مجموعة من رموز - منطوقة أو مكتوبة - ترسم في ذهن المتلقي تصورًا لما 
ليس في نطاق معرفته المباشرة بحواسّهء فهي ترسمٌ له تصورات عما حدّث في «الماضي» 
مع أن الماضي قد دكّره الزمن» أو تصوّرات عن المستقبل: مع أن المستقبل لم يولد بعد أو 
تصوراتٍ عن البعيد الذي لا يدركه بصر ولا سمع» أو تصورات عن مواقف وأشياءَ مُتخيّلة 
ولا وجود لها في دنيا الواقع لا ماضيّاء ولا حاضرًاء ولا مستقبلًا. ولقد جاء هذا الاستعداد 
الفطري عند الإنسان ابتداءً من آدم إلى البشرء مميرًا للإنسان» بل لعله أهم ما تميز به 
الإفشان عن سافن خلق الل الاح لأ 13 قلنا إت يدن :د والعقل». فالعقل مظهره 
هو أن تجري معقولاته في عباراتِ واستدلالات» تقوم كلها على رموز «رموز لغوية ورموز 
ERS Aks‏ عن الإنسان إن أهم ESL‏ «الكيال» فالككل لا يقر لة 
وجودٌ اجتماعيٌ إلا بأن يُرسم في كلمات» وهكذا. واختصارًا فان قدرة الإنسان على استخدام 
«الرمز» الدال على غائب» قد مكّنه من تحطيم القيود التي يفرضها التقيد بنقطة معينة من 
«المكان» أو بلحظة معينة من «الزمان»» فإذا كان النباتُ والحيوان كله مرتبط في مدركاته 
بمكانه المحدود وبزمانه المحدود؛ فالإنسان وحده هو الذي يطير بخياله فوق حواجز المكان 
والزمان؛ إلى ما أراد الطيرانٌ ل إليه مما لم يقع عليه سمعٌ ولا بصر. وتلك القدرة التي أرادها 
الله سبحانه وتعالى بدأت برموز «الأسماء» التي تلقاها آدم عليه السلام وحيًا من ربهء أيّا 
كانت الطريقة التي نفهم بها معنى الآية الكريمة: لوَعَلّمَ آدَمَ الأَسْمَاءَ كُلَّهَاك. 

والآن فلننتقل بعد هذا التمهيد إلى ما ريد عرضه على القارئ. تحليلًا لما نعنيه 
ب «جمود الفكر»» وما يؤدي إلى حدوثه, فلقد أسلفنا لك فيما ذكرناه» أننا لو استبعّدنا 
مؤقتًا تلك الأسماء التي يسمي كل واحدٍ منها كاتنًا واحدًا محدداء من أفراد الناس أو 
من مفردات الأشياءء كأن نقول «حافظ إبراهيم» أو «نهر النيل»؛ فبالاسم الأول نشير إلى 
إنسان بعينهء وبالاسم الثاني نُشير إلى نهر بعينه. فكل مفردات اللغة بعد ذلك «التجرّد» 
ذق ا نحياسهااق ووس مدو مملوم الماك E‏ لصي ران عل اد رن ذف 
تُطلِقه أينما وجدنا الكائن الذي تنطبق عليه تلك الصورة الذهنية؛ وفي أي وقتٍ وجدناه, 
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فإذا كان الاسم الذي بين أيدينا هو «خشب» لم يكن هذا الاسم في حقيقة أمره مشيرًا إلى 
شيءٍ مفرد موجود هنا أو هناك؛ بل كان في حقيقته تكثيفا لجملة كاملة مضمونها مجموعة 
الصفات والخصائص, التي إذا وجدناها متمثلة في كائن بعينه مما نصادفه في حياتنا 
العملية» قلنا عن ذلك الكائن إنه «خشب» . وقد لا يصادف أحدنا قط في حياته شينًا يتجمّع 
فيه تلك الصفات والخصائص» فعندتذٍ يظل التصور الذهني في هذه الحالة معلقًا لم يجد 
له في دنيا الأشياء ما يُحِسّد معناه. ورجائي من القارئ ألا يتعجل القراءة عند هذه الفقرة 
التي أسلفناها؛ لأن مضمون معناها ركيزة بالغة الأهمية في إمساكنا بمحور خطير من 
المكاون آلف كا عل طبيكة لفان اله ولهذا أك الول مان مقودات اللغة القن 
نظن أنها «أسماء» لأشياءء هي في الحقيقة صودٌ مكثفة ل «جُمل» كل جملة منها مركّبة 
من عدة أطرافء أو قل هي تصوراتٌ ترتسم في الأذهان» كل تصوّر منها فيه صورة مركبة 
من عناصرٌ عدة يجتمع بعضها إلى بعض ليدُل على ما عسانا واجدوه في شيء معين» فنعلم 
أن هذا الشيء تنطبق عليه تلك الصورة الذهنية وقد نجد أو لا نجد ذلك الشيء في مجرى 
حياتنا العمليةء لكن ذلك لا ينقص شيدًا من قيام الصورة المتخيّلة المعلّقة في أذهاننا. 

وما معنى ذلكء وما الذي تهكنا منه؟ معناه أن الله سبحانه وتعالى» حين وهب آدم 
عليه السلام - ووهب بنيه من بعده - القدرة على استخدام «الأسماء» (أي اللغة) في 
تمييزه للأشياء بعضها من بعضء كان بذلك قد وهبّه قدرة عظيمة متضمّنة في عملية 
التسمية هذهء وهي القدرة على «التجريد»؛ أي القدرة على مجاوزة الفرد الواحد المتعيّن» 
أن سككلهن من ذلك الفرك صقاتم EG ale a‏ 
متخيّلة. هي التي يحتفظ بها لتكون أداته في تمييز الأشياء التي قد يستخدمها بعد ذلك 
في حياته العملية؛ فالانتقال من الموقف الفرد المتعين» إلى صورة ذهنية عن مميّزاته من 
الخصائص والصفات. هو انتقال من المحدود إلى اللامحدود؛ لأن الأول مقيدٌ بزمانه ومكانهء 
وأما الثاني فيُجاوز حدود المكان والزمان» فماذا لو أصرّ إنسان على أن يُقيّد اسما بِمُسمَاه 
القون الذي راد أولرمزة. كان اعم ملفلا يان ك فلي تطلق عن هنذا الشيء الذي ثراة 
في يدي» فعاش الطفل حياته والكلمة لا تعني إلا ذلك القلم الذي كان رآه في يد معلمه؟ 
بعبارة أخرى: ماذا لو عجز ذلك الطفل عن عملية «التجريد» التي تنقلٌ اسم «قلم» - 
من قلم واحد مفرد معين - إلى أي قلم يُصادفه بعد ذلك مجسّدًا للصورة الذهنية التي 
يحملّها في رأسه؟ ألا تراه بهذا العجز يخر من نوع الإنسان ليندرج مع الحيوان ال 
في طريقة إدراكه التي يظل بها حبيس لحظته من الزمان وموضعه من المكان؟ إن الله 
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سبحانه قد علَّم آدم الأسماء كلهاء فعلّمه - بذلك نفسه - كيف يتجرد من قيود مكانه 
وزمانه؛ لأنه لولا «الأسماء» لظل الكبش هو فقط الكبش الأول الذي رآه» ولكانت الشجرة 
هي فقط الشجرة الأولى التي كانت في موقع بصره عندما سمع اسم «شجرة» لأول مرة. 
نقلة الإدراك من انحصار «الاسم» في جزئية واحدة»ء إلى امتداده عبر حواجز المكان 
والزمان ليُسمّي مسماه أينما كان وحيثما كان» هي نقلة الإنسان من المحدود إلى اللامحدودء 
من التقيد إلى التحررء من انكباب الحواس على الواقع الأرضي إلى ارتفاع العقل والخيال 
معًا إلى آفاق بعد آفاق» من الزوال والفناء إلى البقاء والخلودء لماذا؟ لأن الجزئي الواحد الذي 
يقع عليه البصرء أو يتلقّاه السمع, لا يلبث أن يزول مع زوال لحظته؛ أما الفكرة المجرّدة 
التي نستخلصها منهء فهي كائنُ عق لا مكان له ولا زمان. إنها تشبه القانون العلمي 
ع عفانو اللماذيية إفكل حاف كال الكمل كلما ی کی انطيافها واستهاهها: 
وهذا الفرق ذاته الذي نراه بين تقيّد الإنسان بالجزئي العابر» وبين إنسان يستخلص من 
الجزئي كر انل ق لاان كلها فكوا ما بقي غل الاکن انان هو كزلك 
فق تراضيية ر ھا م کت ا کو ھا زوف 
عند كلماتها وحروفهاء لا يريد - بل ريما لا يستطيع - أن يتزحزح عنها قَدْر أنملّة؛ 
فذلك هن ا كلما ر أفورخها النحياة لاا ا ا ها 
بحث صاحبنا في محفوظه عن جملة أو فقرة تتلاءم مع طبيعة المشكلة الناشكة وراح يُعيد 
على أسماع الناس محفوظه» وانصرف إلى داره مستريح البال مطمئن الضميرء مع أنه قد 
ترك الناس على حالهم؛ فالمشكلة هي المشكلة كما كانتء لم يُغْيّر منها شيمًا أن أسمعّهم 
الحافظ جملة أو فقرةً مما كان حفظه من إرث الآباء. وأما الرجل الثاني فهو «يدرس» إرث 
الآباء مع ما يدرسه» لا ل «يحفظ» أسطّره وكلماته وكفى» بل ليستخلص من تلك الأسطر 
والكلمات صُورَّها «المجردة»؛ أي ليستخلص منها ما يُشبه القوانين العلمية» التي تُصبح 
في أيدي الدارسين أدواتٍ فكريةٌ نظرية تُطبَّق حيث تنطبقء فلم يعُد المعوّل على «مضمون» 
النص القديم في جزئيته» بل يُصبح المُعوّل على الإطار النظري الذي كمُن ذلك المضمون 
الجزئي بين ركائزه. إن الفرق بين هذين الرجلين» هو نفسه الفرق الذي رأيناه بين من 
تعلّم اسم «الكبش» أو «الشجرة»» مشيرين له إلى كبش واحد معين - أو إلى شجرة واحدة 
معينة - فحبس نفسه في الجزئي الواحد الذي رآهء برغم سرعة زوال ذلك الجزئي وفنائهء 
بل إن من أعجب العجب في حياتنا الثقافية العربية الحاضرة» أنه بات نوعًا من العجز 
والقصور أن يلوذ مفكرٌ إلى الأفكار المجرّدة يستخلصها من الوقائع الجزئية العابرة» فترى 


\Vo 


RN‏ اليوم يعيبون عليه مثل هذا التجرّد؛ لأنهم يريدونه معهم في سجن الجزئية 
الواحدةء ويغيظهم أن يُحطَّم جدران الواقع الجزئي ليعلوء وهو إذ يعلوء فإنما يفعل ذلك 
انع تفه ي وفع يمكنه من رؤية الواقع من خارجه» فتجيء رؤيته أدق وأوضح ممن 
دافن ذاخلهة ولذلك قرا ا قاشعل م وا الصوات ف مواضع الا 
في ذلك الواقع الجزثى المتعين المحدود. 

وكا بهذا SE Em‏ أ«العدوه SG a‏ فزوج اناج 
وقوفٌ عند الواقع الجزكي؛ عجرًا عن استخلاص ما يمكن استخلاصٌه من ضور نظرية 
تصلع أ ن تنتقل لتطبيق» عل واقع جزتي آأخرء الخظف مادة عن سنابقة: 'واتفق ,ضورة. 
وهذا الذي نقوله هو بعص ما يقصده القائلون بأن إدراكنا ل «روح» النص أهم من إدراكنا 
ل «حروفه». 

وان شكوية التازية ان قدد سحن اتخون ف رن اة اف انرك 
ال خا كر عل التي اقا تسن مروا اك اوي هة 
عر مجده إِبّان القرون الأولى من تاريخه الإسلاميء إذا وُصف على سبيل الاختصار بصفة 
أساشية واحدة هَن ناحية شكله النطقي لا من ناحية مضمونهء لقيل غنه اف رأي هذا 
الكاتب) إنه فكرٌ يرتكز على الواقع الجزئي ليقفز منه إلى ما وراءه من صور مجردة. ولا 
عجب أن برع العرب في علوم الرياضةء براعة جعلَتهم يبتكرون علم الجبرء ابتكارًا بعد 
اوک ورن فكزة لن كذلك ل مرون ارت ال راا الي ل 
غه علماء الرياضة لينيثوا لك كم كان ارتفاغ الققزة الت قفزكها فكرة «الغدد» بفضل 
هذا الابتكار الرياضي العجيب؛ فقد كان الناس قبله مُضطّرين أن يجعلوا لكل عدي في 
سلفلة الأعدان سما خاضا بے واگ كيف تكفقة رمتو الأرقام [ذا حط لكل هدق رمه 
الخاص» فجاء العربي وطار على جناح «التجديد» الذي تميّز به فإذا به يعود إلى الناس 
قاكلة ك الاقام الف الأول قق ا تحن استفدحنا فكرة والصفو»: راما غلم 
الجبر - وما تزال اللغات الأوروبية تحتفظ له باسمه العربي - فهو معجزة أخرى من 
ارو ال وي ا لق :ذللنه أسوّق لك هذا الكل النسيظ بقارن ن هذه 
الخطوات الثلاث الآتيةء في وصف حقيقة واحدة ففي الخطوة الأولى يرى الرائي رجلين 
وة وان يفول إن مجموع اسمن هو هة رخال وق الخطوة الاب يجيء طم 
الحساب فيقول ۲ + ٣‏ = 5 ويقوله هذا يكون قد أزاح عن نفسه قيدًا يضطره إلى الاقتصار 
على «الرجال»؛ لأن الصيغة الحسابية قد مكّنتنا من أن يتسع مجال التطبيق ليشمل أي 
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حمود الفكر مَا معناه؟ 


مجموعتّينء تكون إحداهما ثنائية الأعضاءء والأخرى ثلاثية الأعضاء؛ فأيا ما كانت طبائع 
المفردات» إذا ما ضممنا المجموعة الثنائية إلى المجموعة الثلاثية» كان حاصل الجمع مجموعةٌ 
خماسية من نوع المفردات التي تكون موضع النظر. وعند هذه الصيغة الحسابية وقف 
التاريخ العلمي إلى أن جاء العربي بقدرته على «التجريد» فابتكر «علم الجبر» الذي به 
تستطيع أن تعلو درجة في سماء التجريد على علم الحسابء بأن ثحل محل الأعداد رمورًا 
من أحرف الألف باءء فتقول في هذه الحالة التى نحن بصددها: س + ص = م» وهنا 
تلخ قى وهات ات الفكرية ا فو مسقن ارال کا رة 
الأولى» ولا مقيدًا بصنف الأعداد كصاحب المرحلة الثانيةء بل أصبحت أمام رموز تتيح لك 
gE EAE TEE EAS E‏ 
«خمسة» لتسهل مقارنة هذه المرحلة الجديدة بالمرحلتين السابقدّينء فنستطيع أن نتحرك 
في افتراضات أكثر عددًا؛ لأن «الخمسة» يمكن تحقيقها بالحالات الآتية: (صفر + ه = ه) 
و(١1+:-‏ 0) و( ۲ + ۳ = )٩0‏ و(" +0-5) و(: )0-1١+‏ ور(ه + صفر = 0). 
ودَقّق النظر في الإنتاج الفكري عند العربي الأولء تَجِدٍ النزعة إلى التجديد متمظلةٌ 
في كل ميادين الإبداع» حتى في الأدب والفن اللدَّين يتميزان ب «التفريد»؛ فالعربي في أدبه 
كتف خبراته تكثيفًا ليضع أغزر موقفٍ خبري في أقصر عبارة ممكنة؛ ومن هنا كرت 
الأقوال الحكمية فيما كتبوه نثرًا أو نظموه شعرًا. وأما صفة «التفرد» التي هي من أخص 
خصائص الأدب والفنء فتتحقق عنده أو بطبيعة الخبرة التي يعرضها؛ لأنها خيرةٌ انتزعها 
من تجارب حياته» وثانيًا في طريقة سبكها. ولكَ أن تقارن بين أديب اليوم الذي تأثرٌ بآداب 
الغرب (ولا عيب في ذلك» بل هو حسنة نحسبها للأديب المعاصر) أن تُقارنه بأديب الأمس؛ 
فالشاعر اليوم يضع لنا تجربته في صورة تَحفظٌ لها فردية صاحبهاء ولا تكادٌ تقع على 
سطر واحد في القصيدة يحمل المتلقي على «حفظه» لما فيه من «حكمة» يصح له أن يسترشد 
بها في حياته» أو ديب النثر المعاصر قد تحوّل بقوته الإبداعية إلى «الرواية» و«القصة» 
و«المسرحية» وكلها قائم على «شخصيات» ترسم في فردياتها وتمايزها. وأما أديب الأمس 
- شاعرًا وناثرًا - فليس موضوعه «أفرادًا» إلا في القليل النادر» بل هو يستهدف أن يصل 
إلى جوهر العبقرية في اللغة ذاتهاء وذلك من حيث الشكلء وأما من حيث الموضوع؛ فهدفه 
حكمة الحياة وقيمهاء وهو يُصوّر هذه القيم إيجابًا بالمدح - وسلبًا بالهجاء. واختصارًا 
فإنه إذا كان الأديب العصري ينشد «المثل» ليعرضه على الناس» فقد كان سلفه العربي 
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الفكرة المجرّدة تبقى مع الزمنء وإنها مع الأيام لتنمو وتغزر تفصيلاتهاء وأما أمثلتّها 
الجزئية المجسّدة في أحداث التاريخ فتزول وتختفي. خذ فكرة «الحرية» - مثلّا ‏ فهي 
على أرض الواقع التاريخي مُتمثلة في أفرابٍ يَحيّونها مُجزأة في صور مختلفة؛ فقد تتمثل 
في سياسي يسعى إلى حرية الإنسان في التعبير عمًا يراه صوابًاء بما في ذلك حق الأغلبية في 
أن يكون قرارها حاسمًاء كلما كانت هناك هيئةٌ عامة تريد أن تصل إلى قرار في موضوع 
معروض للنظر؛ فلكل عضو حق التصريح برأيه» وإذا اختلفت الآراء كان رأي الأغلبية 
نافدًا. لكن فكرة الحرية قد تتمثل أيضًا في شاعر يتمرّد على الصور التقليدية للشعر, 
ويريد أنه يختط لنفسه خطًا جديدًاء أو تتمّل فكرة الحرية في رجلٍ من رجال الاقتصاد 
يريد للتجارة أن تنساب في قنواتها تصديرًا واستيرادًا دون أن تتدخل فيها الدول بقوانينها. 
وهكذا تتعدد «الأمثلة» الجزئية التي تقع بالفعل في حياة الناس الجارية. لكنها إذا وقفت 
عند هذا المستوى الواقعي المحدود بحدوده لظلّت الفكرة على مضمون واحد وتعريفٍ واحد 
آلف المي لكذها الح ال و ت وه ا يكنا وله الكل وين عل وی 
التجريد» فيتصورون لها آفاقا أوسع؛ فأوسع» فأوسع» وبهذا تنمو على مر الزمن وتزداد 
عمقا؛ فقد كان إنسان العصر الحجري «حرًا» بمعنّى من المعاني» وجاءت مراحل الحضارة 
ف لك کار "رمن ھار دوع كل مريظلة جح یهام رزدان اکان ظموكا قدو 
معنّى جديد يُضاف إلى معانيها. ومع هذا التدريج الصاعد يبقى «اسم» الحرية كما هى مع 
كفن هاه ا واتستاف و كان اكوك هذا اوخن الإتسان كس بنذ اول رة 
من مراحل حياته؛ في مسمَّى محدد بجزئیته وزمانه ومکانه» لكنه «التجريد» بصعوده 
فوق الواقع العابر» يدرك جوهر الفكرة دون تفصيلاتهاء فيزداد قدرة على توليد المعاني 
من :ذلك المنجم الذي .لا يتقد. .وانظر عل هذا الضوء إل من يهر لك كتفية شاخ إذا هنا 
قلت له إن عصرنا قد فهم الحرية الإنسانية على صورة أوسع؛ فيجيبك الساخر بأن + ملفا 
سيق غضرك هذا إلى الحرية, فآنت.من معارضك عتدكذ أمام رجل جمد تعريف الحرية 
عند عصر من عصورهاء مما يُوضُح لك ما أردناه من تحديدٍ لمعنى الجمود الفكري. 

وأحسب أن لو عاد آباءٌ عرب من آبائناء ذوي العزيمة التي اخترقوا بها الآفاق» وسمعوا 
وق اطا .ها وون به اللاكة ار من كيك أراد وا قسيده] لحا اوا و عدا 
وتأديب» ليوقظوهم من غفوة توهموها صحوة» فأوشك أن يفلت منهم القديم والجديد معًا. 
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لا أذكر كُمْ مره عرضتها بين يدي القارئ» كلاه ولا أدري كم بلغ ذلك الذي عرضته من 
مسامع القارتين» ودع عنك أن يكون قد انتقل عندهم من الآذان ليصل إلى القلوب والعقولء 
فيثمر ما أردنا له أن يثمره من تغيّرء ولكنّي على يقين من أنّي ذكرثها أكثر من مرة 
واحدة. إذن فلتكن هذه هى المرة الثالثة؛ فللصورة التى عرضتها أهمية في ذاتهاء ثم هى 
عل اة .وكيقة يما أمتزع مره ف هذا الخذيث» وأعدي مها :صورة العلاقة بين الحياة 
الفعلية كما يعيشها الناس في البيت والمسجد والشارع والمزرعة والمصنع والديوان» وبين 
ما يُبِعه المبدعون مما نطلق عليه اسم «الثقافة»» يُبدعونه أنغامًا وألوانًا وكلمات وصخورًا 
تّنحت وتُقام منها العمائر. ولستٌ أظن أن مَمّةٌ ألفاظًا كثيرة مما تجري به الأقلام, تُنافس 
لفظة «ثقافة» في كثرة جريانها. ومع ذلك فلست أظن أن واحدة من تلك الألفاظ المكرورةء 
تصاب بغموض معناها بمثل ما تصاب لفظة «ثقافة». 

ومن هنا كثْر المتحدثون عنها بالشفاه أو بالأقلام» كل منهم يتحدث وكأن ما يُقدّمه 
هو اليقين الذي يقطع الشكوك ويُوضّح الغموض. إلا أنك إذا تدبِّرتَ كثيرًا مما يُقال عنهاء 
أخذكَ العجب» بل وأعجب العجبء من ذلك أني سمعتٌ أستاذًا ضخمًا بلغ من ضخامته 
أن أصبح ذاتَ يوم صاحب حل وعقد في رفعة منصبه. سمعته يُحدّد معنى الثقافة بأنها 
عون آلا كما دياه الین ا ا وكرف: ركو مادا لبسو مدن 
يلبسون؟ بماذا يدينون وكيف يعبدون؟ على أية صورة تقام الأسرة كيف يزرعون وكيف 
يتاجرون وماذا يصنعون؟ وهكذا يتسع القول في «ثقافتهم» أو يضيقء ما ضاقت طرائق 
العيش فيهم أو اتسعت! ولو وقف الأستاذ الضخم صاحب المنصب الرفيع عند هذا الحد 


من القولء لقلنا إنه لا بد يعلم بقية الصورةء ولكنه يسكت عن ذكرهاء لكنه أضاف إلى 
قوله المذكور سخرية ساخرةً ممن يظنون أن اسم «الثقافة» يُسِمَّى بين ما يسميه «الفن» 
و«الأدب» وما يجري مجراهما. وها هنا ندَّت مني شهقةء ثم أسرعت فكتمت الدهشة في 
صدري؛ إن ماذا أقول وماذا أعيد؟ 

وكانت الصورة القلمية التي عرضتها بين يدي القارئ أكثر من مرةء ترسمٌ على 
وجه الدقة والوضوح. العلاقة الضرورية والحتمية» التي تربط جوانب الحياة العملية كما 
تاها الاس الل ن افليس الي ف اة واه هق أنها إا أن كرون 
هي نفسها أوضاع الحياة المعاشةء وإما أن تكون ما يُقام على تلك الحياة الفعلية من 
مبدعات؛ فحقيقة الأمر في ذلك هي أننا أمام جسم حي في ناحية؛ وعدة مرايا حوله تعكس 
ورن كل مراد مها لها طريقتها قعرهى الصورة: :ومن جى أي إسان أن يجيا حياتة 
لامكا ها فيك غد جدودهاء وعتدكة فلا برعل لديه ولا وفكرة ولا رف و 
«أدب»؛ وبالتالي فهو يحيا حياته دون أن يكون على وعي بقيمتها نقصًا أو كمالًاء بل إن 
الكخزة الخالية من جمهون عبن هى من هذا فيل ٠‏ 

ع اك ا من ا أتاحت لهم ظروفهم الدراسية أن يقرءوا عن تلك 
الحياة العملية كما يَحيّونهاء دراساتٍ «علمية» (تتبه - أرجوك - إلى كلمة «علمية») 
تُحلّل تلك الحياةء وتُصنفهاء لتصف أسسهاء ونُظمهاء وصفًا «علميًا» إحصائيًا دقيقًاء 
وعندئن تندرج أمثال هذه الدراسة تحت ما يسمُونه أنثروبولوجيا إذا كانت الدراسة قد 
انصبّت - بصفة خاصة - على الحياة البدائية في الجماعات المتخلفةء أو تندرج تحت علم 
الاجتماع إذا اتجهّت العناية نحو حياة الإنسان في جماعة, أيَّا كان مكانها وزمانها. ويبدو 
أن الأستاذ الضخم الذي أشرنا إليه» كان قد ظّفر بشيء من دراسة الحياة الاجتماعية في 
إحدى صورتيهاء فظن أن ما ظفر به هو نهاية الطريق في تصوير الحياة كما هي جارية 
أو كما جرت في جماعة معينة ذات يوم. 

غير أن الطريق في وصف الحياة الإنسانية لا ينتهي عند محطة الوصول الذي نزل 
عندها صاحبنا من القطار؛ إن تبقى بقية ذات وزن وقيمةء حرم منها صاحبنا فظنها 
معدومة. ولو أن حظه قد أتاح له البقاء في القطار مدةً أطولء لشهد آفاقًا تتسع أمام عيتيه 
وعلى مسمع من آذتيه» وهي آفاق المبدعات الثقافيةء التي تقف من الحياة الفعلية موقف 
المراياء فإذا كان صاحبنا لم ينعم إلا بمرآة البحث العلميء في علم الأنثرويولوجياء أو في 
علم الاجتماع بصفة عامةء فليعلم أن هنالك ضروبًا غ أخرى من تصوير تلك الحياة 
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الاجتماعية نفسهاء ولكن بوسائلَ مختلفة» تصوّرها الموسيقى بلغة الألحان» ويُصوّرها 
فن التصوير بلغة الخطوط والألوان» ويُصوّرها الشعر بلغة الكلمات» وتّصوّرها المسرحية 
والرواية بلغة الحكاية التي تعرض أفرادًا يتفاعلون في مواقفٌ معينة تفاعلًا يُبرز الحقائق 
الخافية من طبيعة الإنسان» وهكذاء فإذا سئلنا بعد هذا الشرح: ماذا تعنى «الثقافة»؟ كان 
هرانكا هو ا وفيا" الداس ا و 
وطرائق عيشء أما وهي في تصوير يعكسهاء لا كما تبدو للأعين فعلًا بفعل وحرفًا بحرف. 
بل يعكسها في صور يبدعها الخيال إبداعاء لكنه إبداع يجلى حقيقة لبها وجوهرهاء مما 
يخفي على العين المجردة عند من يّحيونها. وإن المتلقي لتلك المبدّعات ليبلّغ منها مداهاء 
إذا هو غاص في أعماقها ليُخرج الدرة الخبيئة في تلك الأعماقء والأغلب ألا يستطيع ذلك إلا 
مُتلق قادرٌ على حسن الفهم لما تلقاه. ومثل هذا المتلقي القادرء إذا عرض على بقية الناس 
تعليقاته المضيئة الشارحة؛ كان هو «الناقد». 

وليس «الفكر» في متفاوت درجاته» إلا مرآة من تلك المرايا العاكسة للحياة الجاريةء 
لا بمجرد وصفها وصفا دقيقا محسويًا مصنفا؛ فذلك هو مهمة «العلم» الذي هو ضربٌ 
واحد من ضروب «الفكر» ولكنه يعكس الحياة ب «نقدها». ولقد كان «هيجل» على حق» 
عندما قال عن «الفلسفة» إنها هى صورة الحياة بلغة «الأفكار المجردة» التى لا تشع ضوءًا 
على وقائخ الحياة كما تحاط إذما هي لق لا ك فيه ا 

وغ ب فاحضة للحياة الثقافية التي نتنفس أجواءها في الوطن العربي طول 
وعرضًاء قمينة أن تنتهي بنا إلى نتيجة مرجحة الصواب» وهي أن مرآة «الفكر» هي أضعف 
المرايا الثقافية تجلرة اا اة مع أننا لو كنا بحاجة إلى مرآة واحدة قبل سواهاء 
لتهدينا إلى صورة من الحياة أقوى وأضوأ وأشد جذبًا لنا من التخلف الحضاري الذي 
أصابنا في هذا العصرء بعد أن كنا بناة الحضارة ورُوّادها في العصور السابقةء لكانت تلك 
المرآة الواحدة التى تسبق سواها هى مرآة «الفكر»» لماذا؟ لأن سائر المرايا الثقافية من فن 
وأدب مدارها آخر الأمر هو الجانب الوجداني من الإنسان. فإذا كان الإنسان مرتكرًا على 
دعامتّينء هما «العقل» و«الوجدان» فإن الجاتب الوجداني في حياتنا قد أغناه الدين بما 
يكفيه ليكون قوة دافعة. وأما ركيزة «العقل» التي تتجلى أساسًا في «العلم» وفي «الفكر» 
فهو الذي نفتقر إليه افتقارًا وصل بنا إلى حد الخطورة. ولا نقول شينًا هنا عن «العلم» 
في حياتنا الحاضرة؛ لأن ما بين أيدينا منه بضاعة مستعارة ممن أبدعوها في الغرب. وكل 
فضلنا في مجاله - وهو فضل ليس بالقليل - هو أننا قد عرفنا كيف ننقل عن سواناء وما 
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الذي ننقله» وبأي الوسائل ننشره في معاهد التعليم. وما دام لا اختلاف عليه سواء أكان 
الدارس عرييًا أو غير عربيٌ» فالذي فاتنا منه هو المشاركة في ابتكاره. وأما الوجه الثاني 
و العقل »الكل ننيها. OE‏ اقم تفن إلى بيد ANNA‏ 
بحيث يجوز لنا أن نُفرّق بين الفكر الأمريكي - ملد - عن الفكر الروسيء وذلك لأن 
العملية الفكرية كثيرًا ما تنحصر في تجريد المبدأ العام من المفردات الجزئية التي تجري 
بها الحياة في تيارها اليومي» خذ فكرة «الجمال» مثلًا. 

قد يستخلص العربي فكرة عن الجمال تختلف عما يستخلصه الفرنسي أو الهندي؛ 
لأن المفردات التي توصف بالجمال عند كلَّ منهما ليست متطابقة. ومثل هذا الاختلاف 
الإقليمى نراه في ميادين الحياة الإنسانية بصفة عامةء بينما الحقائق «العلمية» مأخوذة من 
ظواهر الطبيعة؛ وحتى لى استخرجنا حقائق «علمية» عن الإنسان؛ فإن ذلك يقتضي أن 
ننظر إلى الإنسان من حيث هو «ظاهرة» كسائر ظواهر الطبيعةء ولا كذلك ما قد أسميناه 
«فكرًا»؛ فهى وإن يكن مستندًا إلى منطق العقل» شأنه في ذلك شأن «العلم»» إلا أن مفرداته 
الجزئية التي تنصّبٌ عليها العملية العقلية تختلف من إقليم إلى إقليم إذا اختلقت بينهما 
ال ان اک مكل و ]لها ينا عنمن فك سياد 
تجد ذلك الفكر قد اختلف في بلد عنه في بل آخرء وإلا فلماذا حدث ذلك الاختلاف الحاد في 
مجال الفكر السياسيء بين شرق أوروبا وغربها؟ أو بين ما يُسمَّى بالعالم الثالث مأخودًا 
في جملته وبين الغرب مأخودًا كذلك في جملته؟ إن الجذور الثقافية العميقة في حياة 
البلد المعينء لا يسهّل اقتلاعها من صدور الناس» مهما أشكّت فيهم من أسماء المذاهب 
السياسية؛ ولهذا فمُحالٌ أن يكون معنى «الحرية» أو «الديمقراطية» أو «الحياة النيابية» 
أو غيرها من «الأفكار» السياسيةء متطابقًا في فهمه وفي تطبيقه في البلاد ذات الثقافات 
المختلفة» برغم استخدامها للمصطلح السياسي نفسه؛ ففي بلد «حرٌّ» ديمقراطي «نيابي» 
في أفريقيا أو أمريكا اللاتينيةء قد تجد ضرويًا من الاعتقال والحبس والتعذيب والحرمان 
لأفراد اختلفوا مع اتجاه الحاكم؛ في حين أن شيئًا من هذا كله لا يُسمع عنه في فرنسا أو 
في إنجلترا أو غيرهما من بلاد الغرب التي توصف أيضًا بالحرية والديمقراطية والحياة 
النيابيةء فالمصطلح السياسي واحد في الحالتّين» ولكن شتان بين معنّى ومعنّىء وبين تطبيق 
وتطبيق. 

شيءٌ كهذا هو ما نعنيه بالحياة «الفكرية»» وهي الحياة التي نقول عنها إنها أضعف 
الجوانب الثقافية جميعًا في الوطن العربي؛ فقد يكون لدينا الموسيقار الكبيرء أى الشاعر 
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المرموق» أو كاتب الرواية أو المسرحيةء وقد يكون لدينا الفنان التشكيلي الذي نفاخر به؛ أو 
الفنان التعبيري (في عالم التمثيل) ممن يستطيع الظهور بين أقرانه في أي بلدٍ آخرء لكننا 
يندُر جدًا أن نجد رجل الفكر على درجة ذباهي بها الآخرين؛ ومن كَمَّ كان سبيلنا في هذا 
المجال» هو نفسه سبيلنا في مجال العلم» وهو سبيل النقل والمحاكاة لما أنتجه المبدعون من 
رجال الغرب» مع الفارق الهام الذي أشرنا إليه بين حالتّي النقل في مجال العلم والنقل في 
مجال الفكرء وهو أن «العلم» مشتركٌ بين أهل الأرض ‏ جميعًاء لا فرق بين أن يلبس ثيابًا 
أوروبية أو آسيوية أو أفريقيةء وأما الفكر بالمعنى الذي حدَّدناه له فقد تختلف طبيعته 
من بلد إلى بلدء لاختلاف التربة الثقافية فيهما. 

وهكذا ترانا في حياتنا الفكرية كالغرباء في بلدِ مجهولء يسيرون في طرقاته ولا يدرون 

من اتن يسيرون ولا إلى أين» وذلك لأننا اتور الثياب الفكرية «الجاهزة» وأردنا أن 
نُقجمها إقحامًا على أجسادناء فقلّما نفلح وكثّْر ما تَخيب. لكن ذلك لا يعني ألا نكون 
على صلة دائمة ومباشرة بما تستحدثه الحضارة الجديدة وثقافتها المتولّدة عنهاء من 
أفكار جديدة» هي في حقيقة أمرها بمثابة برام مكدّفة للعمل بأسلوب معينء فذلك هو 
الي الحقيقى لما نطلق عليه اسم «الفكرة»؛ فالحرية فكرة: والعدالة وى والمساراة 
فكرة» والتعاون فكرة, وتعليم المرأة فكرةء والنظام النيابي فكرة. وهكذا كل فكرة من هذه 
الأفكار» هي اسم بخص مجموعةٌ كبيرة من تفصيل التطبيق والتنفيذ, إلا أن كل فكرة 
ينها كزلك مي من مرزودة المعتى سعية ل دزي عل كؤدها إطاذا عدن كال الحذيك دون 
أن يُحدّد تفصيلات معناه تحديدًا يحصره في صورة واحدة» كأنها قالبٌ من حديد. ولعل 
القارع بذكن عندما أخذتا اراك هذا السياكنا السياسنة والاتقضائية. كم :تمضنا 
لضرورة تغيير ما يُّفهّم من هذا الاسم وأخذنا نُوسّع من نطاق القطاع العام آنا ونُضيّق 
منه أحيانًاء ثم حين استتبع هذا المبدأ الاشتراكي وجوب مشاركة الجمهور العامل مشاركةٌ 
اة فى :حول المملس الفاح وف الشاركة ىق الق الادازة أا وحدف واشتزطنا 
أن .مكون للفلاخين:والعمال. صف المقا عن الأقل في كل سيكة من طك الهيقات النيابية 
والإدارية التي في أيديها صنع القرار» اضطررنا إلى «تعريف» الفلاح والعاملء ثم أخذنا 
نر ھن هذا التغريف كلما ايت الطروف اعانة النظل فح فا معنن ذلك؟ معنا أن 
مفهوم «الاشتراكية» ومفهوم «النظام النيابي» وأمثالهماء وإن تكن كلها مبادئ مقبولة, 
إلا انها نمكم طبيعقها التطقية مركة الكو :تتم وتك دال الإظان الوا خف ومكذا 
تكونُ الحالٌ في موقفنا من الأفكار المأخوذة ممن هم بُناةٌ العصر الجديدء وبهذا التكيّف 
نُعاصِر زماننا ونصونٌ كياننا في وقتِ واحد. 
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وقد كان ينبغي لرجال الفكر متا أن يكرن هذا دو ا يصون عليه ق 
العقليةء ولو فعَلوا لكان ن الطريق أمامنا أكثر وضوحًاء لكنهم لم يفعلوا منه إلا أقل من 
القليلء إذن فما الذي فعلوه؟ لست أريد أن : أذ أسماء ال یام ولا أن عقي اا 
فكرية بعينها تمت على أيديهم» ليُراجع القارئ معي طبيعة الكثرة الغالبة مما أنتجوه, 
سواءٌ في ذلك أبناء الجيل الماضي أو أبناء هذا الجيلء كلاء لا أريد ذلك حتى لا تشوب حديثي 
قو من فا جر لأ الف الذي نعمل على تحقيقه جميعًا إنما هو إعداد الوسائل 
الثقافية الفكّالة التي من شأنها أن تُحقّق لأمتنا ال اھا وقفة خد فيه الق 
التي تصونٌ كرامتّها أمام ضمائرها أولًا. وفيها الحرص على أن نكون جديرين بأسلافنا 
ثانيّاء ثم فيها ما يرغم العالم على احترامنا ثالنًا. 

ومراجعة نزيهة لما أنتّحّه رجال الفكر منا (ولا أدرج الأدب والفن في معنى كلمة 
«فكر» في هذا السياق)ء تَبيّن لنا حقيقةً موضوعية لا جدال فيهاء وهي أن معظم جهدهم 
المبذول قد انصبٌّ إما على عرض لختارات من ثُرائنا حينًاه أو عرض تارات من إنتاج 
العقل الغربي قديمه وحديثه» وقد يكون هذا العرض في كلتا الحالتين مصحويًا بنقد 
وتعليق؛ فمن أعلام الجيل الماضي من كاد فكره كله ينحصر في أن يعرض على الناس كيف 
ينبغي للحرية السياسية أن تكون» بحيث لم يخرج في ذلك على حدود ما يقال عن الحرية 
السياسية في بعض أقطار الغرب» دون أن يتبع ذلك تحليلاتٌ دقيقة وصح مدى صلاحية 
المفهوم الغربي بتفصيلاته للجسم الثقافي القائم في حياتنا. ولا يجوز لنا في هذا الصدد 
أن نخلط بين نقطتين؛ الأولى هي تقدير الجهد الذي أطلعنا على فكرة الحرية السياسية 
عند من سبقونا إليهاء والثانية هي جهدٌ آخر كان الخير في أن يُبدّل» وهو تكييف الصورة 
الغربية لواقعنا الثقافي من جهةء وتكييف واقعنا الثقافي لقبول فكرة الحرية السياسية من 
جهة أخرى. وقد حقق مفكرونا الشطر الأول؛ ولم يُحقّقوا الشطر الثاني» فنتج عن ذلك 
أننا نفتقرٌ حتى اليوم إلى مفهوم للحرية السياسيةء لا يحرمنا من ذلك الحق الأساسي من 
الي ا CS‏ 
لأنفسنا هذا الوضع المطمئن» كان كلامنا عن الحرية السياسية في معظمه حبرا على ورق. 

ومن أعلام الفكر في الجيل الماضي من جاء إنتاجه «العظيم» - فليس فينا من ينكر 
عه اق 5ه د متا ق فطل من م تقر أدبي لوقن شعراء الحرب فاط 
وفي شطر آخر منه منصيًا على تاريخ يَعرضُ طائفةً من أئمة المسلمين وأبطالهم» مما 
يُقدّم القارئ غذاءً قاريحيًا «عظيمّاه: ومن حقكا أن نسأل: أين في هدّين القطرين ما يُرشد 
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المواطن المثقّف في مشكلات حياته الفكرية بمعناها الحي الذي يسير معنا في الطرقات على 
قدمّينء أين في هدّين الشطرّين ما يهدي المواطن المثقف إلى وقفة يطمئن إليها في مشكلة 
العلاقة بين الوالد والولد» في عصر أصبح الولد فيه أوسع علمًا من الوالد؟ أو في مشكلة 
العلاقة بين الحاكم والمحكوم» في عصر أصبح المحكوم فيه هو الذي يختار حاكمه» ومن 
حقه أن يعزل من اختاره» إذا لم يكن مُوفيًا بالغرض الذي من أجله اختيرء وهي عندنا 
«مشكلة» نُحسّها أكثر جدًا مما يُحسّها أولتك الذين عنهم أخذنا نظام الحكم الحديث؛ لأن 
في تقافتنا ما يوجب على «الصغير» ضرويًا معينة من السلوك تجاه «الكبير»» وقد أدخلنا 
في معنى «الكبر» أ ن يكون حاكمًا وقي معنى «الصغر» أ ن يكون محكوماء فكيف نشكّل 
وقفة الصغير من كبير اختاره ذلك الصغير ليحكم» وأصبح عليه أن يُراجعه بحكم أن ذلك 
حقه السياسيء ولكن عليه في الوقت نفسه ألا يراجعه بحكم أن ذلك من صلب تقاليدنا في 
التعامل. وعلى غرار هذين المثلّين تستطيع أن تستطرد في الأمثلة المنزوعة من حياتنا كما 
هي معاشة على أرض الواقع؛ لكنها تحتاج إلى إعادة نظر لا يستطيعها إلا رجل «الفكر» 
بالمعنى الحقيقى لهذه الكلمة. 

وأما الجيل الراهن فرجال «الفكر» فيه ذوو قامات قصيرة وقدراتٍ متواضعة؛ يصعُب 
عل الت أن شم لمظمهم لافكرة» واحدة مرف ها وتمرف:ية! لأديع عن العو اقات 
عارضو ثياب لا هم ناسجوهاء ولا هم بائعوهاء ولا هم لابسوها؛ فواضحٌ وضوحٌ الشمس 
في السماء الصافيةء أنه لا رجال الفكر في الجيل الماضيء ولا رجال الفكر في هذا الجيلء قد 
اضطلّعوا بالتصدّي لمشكلات حياتنا الحقيقية على المستوى النظري (وذلك هو المستوى 
الذي خصّص له). ألم نقل فيما أسلفناه إن الإبداع الفكري هو مرآة من مرايا الإبداع الثقافي 
التي كان ينبغي أن نجد صورة حياتنا الفعلية منعكسة عليهاء لنراها رؤية العين» لا من 
كيت التفصيلت الظاهرة الت ,تزافا:ي البية والذكان: والمصتم» بل فى التروين 
الحفية ل تور 3 الط جاك امن لهذ كوا شالك يعن التو التي دان 
البيت والدكان والمصنع. ولست أظن أن مثل هذه المرآة الفكرية بين سائر المرايا الثقافية قد 
تمثلت بصورة قوية في أحد من أعلام الجيلين. وما قد تعثر عليه في هذا السبيل إما أن يكون 
نتفا مجرَّأة لا تغني ولا تشبع» وإما أن تكون على صورة السرد الصحفي لحياة الناس» مع 
عجز عن الصعود من مستوى الواقع المجسّد إلى مستوى التنظير؛ فالواقع المجسد حالات 
متغيرة في يومها عن أمسهاء وأما التنظير إذا استطعناه» فهو يضع بين أيدينا ما هو ثابت 
وراء ذلك المتغير. وهذه التفرقة هى نفسها ما يُبِيّن لنا أين تكون الصلة بين رجل «الفكر» 
من جهةء ومشكلات الحياة الواقعة من جهة أخرى. 


1۸٥ 


فلعأك ترى معي» بالوضوح الذي أرى به كيف أن معظم قيادتنا الفكرية في الجيلينء 
قد صبّوا الجزء الأكبر من طاقتهم العقلية على فكر سواهم. إذن فنحن أمام «فكر على 
فكنه ولمننا أمام فكي عل مشكلاك.حية (ومرة كانية أكون بأندى ارج مخ مهال حريكنا 
مبدعي الأدب الخالصء والفن الخالص). ولا فرق في هذا السياق بين أن يكون الفكر الذي 
یکت عليه مقكركا طافته: :فكوا ماحوذا م حاضياء أى أن يكون مأحودًا من اضر العرب 
أى ماضيه؛ ففي كلتا الحالكين هى «فكر على فكر». وين لي في هذه المناسبة أن أجر 
مقارنةٌ سريعة بين ما نحن فيه وما قد رواه التاريخ عن الفكر العربي في قرونه الأربعة 
الأولى بعد الإسلام؛ فهنالك نجد صنفين من المفگرين؛ صنف منهما حقق النموذج الذي 
نتمناه. وهو أن يصب الفكر على مشكلاتٍ حية لتنظيرهاء والصنف الآخر كان شبيهًا بنا 
اليوم» في أن جاء جهدهم الفكري مصبويًا على فكر سواهم» فمن الصنف الأول كان علماء 
اللغة كالخليل وسيبويه»ء وكان فقهاء الدين والمفسرون وعلماء الحديثء وكان علماء الكلام 
(بحثوا في بعض المعاني التي وردت في القرآن الكريم» بحتًا فيه طابع الفكر الفلسفي)ء 
وان تقان الأدى © :والهنين رة خاضة ك فهولاة خميكا قد سلطوا قدراتين التطليلية 
عل موضوعات من ضميم الحيآة العربية الإستلامية إن ذاك؟ لان القرآن الكرهم كان مجو 
الانتباهء وبعد أن أخذه المؤمنون مأخذ الإيمان وحده لفترة من الزمنء أرادوا أن يتعمّقوه 
فهمًا وإدراكًا لرسالته» فكان أن درسوا اللغة وأبعادها من أجل ذلكء وكان أن بذلوا الجهد 
في استخلاص أحكامه. وكان أن وقفوا عند معان أساسية وردّت فيه ليزدادوا لها إدراكاء 
وكان أن عا ا الحامل ليأخذوا فنه شواقة لم اها مات خرف 
قوية تتناول النقد الأدبي من مختلف أطرافه. إذن فهؤلاء جميعًا قد أسقطوا فكرًا على 
حياة عربية إسلامية ومقوماتها. وأما الصنف الثاني من هؤلاء السلف» فخير من يُمقله هم 
الفلاسفة؛ الكنديء والفارابيء وابن سينا في المشرق العربيء وابن رشد في المغرب العربي. 
ومؤلاء جميكًا قد صبوا «فكرا على قكن» لأن الجزء الككر قيما ضدعوه .وخلّفوهء هو 
عرضهم لذ و فأرادوا دراسة محتواهاء وفهم ذلك المحتوى؛ وما يتفق 
يو يتفق» فمهما بلغوا فيما عرضوه من قدرةء فهُم ممن سلّطوا 

قتهم الفكرية على فكر سواهم؛ ولذلك كان توجيههم لتيار الفكر العربي الإسلاميء أقل 

ا وأقل ظهورًا ممن صبُوا فكرهم على مُقرّمات حياتهم» من فقه ودراسة للغةء وتفسير 
وتحليل للنص القرآني الكريم. 
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وليس فينا اليوم من رجال الصنف الأول أكثر من أشباه باهتة. وأما الكثرة الغالبة 
اليوم فتندرج في الصنف الثاني» فتركنا حياتنا تتعذّر في مشكلاتها الفكرية على غير هدىء 
ومع ذلك فقد خَّفيّت عن أعيننا هذه الصورة على حقيقتهاء في ضجة الطبول التي تصم 
الآذان» والتى أرادت لنا أن ننظر إلى عظماء أعلامنا في عالم الفكر - وإنهم في الحق لأعلامء 
وإنهم لعظماء - أرادوا لنا أن ننظر إليهم بعين واحدة» هي العين التي ترى الفكر مصبويًا 
على فكر الآخرين» فتحسبه فكرًا قد اكتمآّت قوائمه. ولو نظرنا بالعين الثانيةء لانكشف لنا 
جانب النقص وريما أكملناه؛ فليس مما يخدم العزة الوطنية أن نخدع أنفسنا عن الحق» 
والحق هو أن معظم رجال الفكر في القرن العشرينء قد طاروا بنا في سماء الحياة الثقافية 
بجناح واحدء وتركوا الجناح الآخر مهيضًا. 


۲ 


- ما الذي ينقص الأمة العربية؟ (سألت نفسي). 

- ينقصها أن تكون آمةء وأن تكون عربية (هكذا جاءني الجواب). 

- ومتى تكون وكيف؟ 

- جواب ذلك طويلٌ ولكنه قريب المنال» فأما عن «الأمة» متى تكون كذلكء فلا يلزمنا 
لون الواضح إل أن ت حون لنت أمما كقيرة وة الاه وكا عل ادها 
بلقت من القوة ما بلكّت؛ فريما أعانتنا حداثةٌ نشأتها على رؤية العوامل التي تسارع 
بمجموعة الأفراد إلى التماشك في إطار اجتماعيٌ واحد» وكأن حداثة نشأتها هذه ستجعلها 
بمثابة مخبار معملي من مخابير العلماءء يضعون فيه المادة المراد فحصهاء ثم يرقبونها 
لبروا كيف تتغير وتتطور وتكتسب خصائصٌ جديدة بتفاغل عناصرهاء فعنصر هنا يندمج 
مع عنصر هناك فيتحدان وكأنهما خُلقا ليكون منهما كائنٌ عضوي واحدء وعنصر هناك 
يتعارض مع عنصر هناء فيْفتّت أحدهما الآخر أو يُذيبه. وهكذا ننظر إلى الأمم حديثة 
التكوين فيسهل علينا رؤية نمائها أو فنائهاء مما قد تتعذدّر رؤيته في الأمم ذوات التاريخ 
الطويلء التي تعاوَّرّتها فتراث للصعود وفترات للهبوط على مدى آلاف السنين. 

ففي القرون الثلاثة الأخيرةء نشأت وتطوَّرَتء ونمت الولايات المتحدة الأمريكيةء وكنداء 
وأسترالياء ونيوزيلنده. وبالرغم من أن كل واحدة منها قد بدت طريقها من الصفرء اللهم 
إلا ما حملّه أفرانُها في عقولهم وقلوبهم من ثقافات بلادهم الأصلية التي هاجروا منها 
إلى وطنهم الجديد. وبالرغم كذلك من تعدٌّد العناصر التي جاءت إليها من أقطار مختلفة 


AV 


فحملّت معها ‏ بالتالي - ثقافات مختلفة, إلا أنها قد استطاعت في هذه الفترة القصيرة 
أن تَصنّع من أنفسها أممًا متكاملة الكيان» فإذا سألنا: وكيف استطاعت؟ جاءنا الجواب 
ag E‏ انه الوذ كلقعو معي الأقزان ف كن آله بحنو عقاف RE‏ 
وَيُضَافٌ إلى هذا العنصر الجوهري» عنضر لا بد من قيامه لتسهيل عملية التوحيد الثقاقء 
وهو أن يجد الأفراد في ظروف حياتهم ما يعمل على نمائهم وازدهارهم؛ فنماء الفرد هو 
أقوى حافز له على الانتماء. 

ول ركفي والطيعت أن قير إلى الويحدة الكقافة: من كبك هي العامل الجوهري 
في تماشك الأمة على الصورة العضوية التي تأجل مذها آمةٌ بالمعنى الصحيح؛ بل لا بد لذا 
من توضيح هذا العنصر المؤثّر وتحليله» كما يُحلّل الكيماوي المادة إلى عناصرها الأساسية 
ليقول لنا ‏ ملد إن الماء بكل ما تراه فيه من اتصالٍ قطراته بعضها مع بعض وتجائس 
تلك القطرات حتى لتقعٌ عيناك على كتلة الماء في البحر أو في النهر أو في كوب الماء تشرب 
ماءه. إنك لا ترى إلا سافلا سيالا تتعذّر التفرقة فيه بين قطرة وقطرةء ومع ذلك يقول لذا 
على نحو ما ترى» وهكذا الحال بالنسبة إلى ملايين الأفراد الذين هاجروا إلى تلك الأمم حديثة 
التكوين؛ فقد انقدّحّت لهم في حياتهم الجديدة شرارة صهرتهم في أمة واحدة على نحو 
ما انقدحّت شرارة الكيمياوي في معمله فاندمجّت ذرتان من الهيدروجين مع ذرة واحدة 
من الأكسجين وتكوّنَت من انصهارهما قطرة الماء. وأما الشرارة التى أحدتّت الانصهار من 
ميكظلف الأقراه فى أمة فاا تة ك ك اا ا رة التقافية» وما 
أسانها؟ ق اساسهاق كلك الأفنالسشحرفة هى الق ةوا ال والعفل» ليقهرو] 
فا القلبيعة ركنا ورا وفوا ف جى السماء: وها يعن الفلاف الحو إذا استطافواء 
وواحدية الهدف تستتبع حتمًا واحدية الاتجاه الذي تتجه فيه ضروب النشاط المختلفة؛ 
ومن هنا تنشأ الوحدة الثقافية التي أشرنا إليها. إن «العقل» يشهد و«التاريخ» يشهد معه 
مدّى ما تؤشَّر به واحدية الهدف في وحدة الأمة وسرعة نمائها وازدياد قوتها وسلطانها. 
وللقوة ضروب وللسلطان دروب؛ فالقوة تكون في العلم وي الثروة وفي الحربء وقي استثمار 
البيئة استثمارًا يُخرج كنوزها نبانًا وحيوانًا ومعادن تجتمع كلها في اقتصاد قويٌ. وأما 
دروب السلطان فقد تنوّعَت مع الزمن ثلاثة أنواع اختلفت باختلاف المراحل الحضارية 
ف حياة الإنسان؛ فبدأ الإنسان بأن بحث صاحب السلطة عن قوته في إخضاع بني وطنه 
واستعبادهم لصالح نفسه؛ وبهذا كانت الحرية عند لفردٍ واحد» وإرادة واحدةء وعلى 


A۸ 


فكر على فكرٍ 


الجميع أن ينشطوا كل في طريقه» لكي يحققوا لذلك الفرد الواحد ما أراد. وتقدّم الزمن 
وسلكَ الباحثٌ عن السلطة دريًا جديدًاء فإذا كانوا بنى قومه قد استطاعوا أن يظفروا 
لأنفسهم بالحرية داخل أرضهم» فلماذا لا يتجهون جميعًا حاكمًا ومحكومًا نحو أقوام 
أخرى خارج حدود مم ما زالوا يزحفون على طين الأرضء لا يعرفون لأنفسهم قَدُرًا 
ولا كرامةٌ وهناك يُحقق الباحثون عن قوة السلطان ما يشتهون» فسكان الأرض المغزوّة 
رقيقهم يُفلحون لتثمر الأرض للسادة الحاكمينء ثم انتقل الزمن ببني آدم إلى مرحلة جديدة 
حين استعصى على أولئك الباحثين عن قوة السلطانء أن يُطيلوا بقاءهم في أرض الرقيق» 
وذلك لأن رقيق الأمس قد صَحَّوا من الغيبوبة وطالبوا بالتحرّرء وأظفروا به ثم لم يعرفوا 
بعد التحرر كيف يصبحون «أحرارًا»؛ وذلك لأن «الحرية» بمعناها الصحيح الواسع» هي 
الفهم بأسرار الطبيعة لقهرها فتزيد من قوة القاهر سلطانًا على سلطان» وذلك هو عصرنا 
هذا كما تستطيع أن تراه إذا أرسلت البصر نافذا به إلى قلبه ونواته. 

فالبشر في عصرنا مجموعتان؛ مجموعة وجَّهَت عقولها إلى «الطبيعة» لتعرف سر 
الكهرياء والمغناطيس والجاذبيةء ولتعرف كل ما استطاعت معرفته عن الضوء والصوت 
الوا وخر PE‏ وأما المجموعة الثانية من البشر فقد 
«تحرّرت» حقا ممن كانوا حتى الأمس القريب غزاتها والممسكين بزمامهاء لكنهم بعد أن 
زيحت عنهم الأغلال والقيودء وحكموا أنفسهم بأنفسهم لم يعرفوا ماذا يفعلون» ولم يجدوا 
أمامهم إلا أن يمدُوا أيديهم إلى أولتك الغزاة الذين أمسكوا ذات يوم برقابهم» يطلبون منهم 
فتانًا من موائدهم العلمية ليقتات عليها أبناء الذين «تحرّروا» ويشترون منهم صنائعهم 
التي صنعوها هناك بعلومهم» ومع كل صناعة يجيء خبيرٌ منهم إما ليُقيم؛ وإما ليُعلّم 
أهل البلد الذي اشترى الناتج الصناعي ا ال ا هم أصحاب العلم وما 

تب عليه» وأما «المتحرّرون» فما زالوا يمون أذرع الحاجة والعوزء لا حول لهم إلا ما 
CER a‏ ب ل" 
السلم. 

فأين نجد العلة؟ لماذا يظل أقوياء الأمس هم أقوياء اليوم» برغم ما تحرّر به ضعيف 
الس ولم يستطع بتحزره أن يلغ من القوة منا أران؟ إن علة ذلك مطروحة أمام أبصارنا 
إذا أردنا رؤيتها رأيناهاء وخلاصتها هي أن علماءهم هناك ورجال الفكر منهم يصبّون 
الجزء الأكبر من طاقتهم العقلية على «الأشياء» فيعرفونهاء وهم بالمعرفة المكسوبة يملكون 
زمامها. وأما علماؤنا ورجال الفكر مناء فيتجهون بجهدهم نحو «أقوال» كتبّها أصحابهاء 
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فعالمنا هو من درّس ذلك المکتوب» ومُفكٌرنا هو من وجه فكره نحو فكر سواه» سواءً أكان 
ذلك السوى من السالفين أم كان من المحدّثين أو المعاصرين. 

فالأمر - إذن - هو - في المقام الأول - أمر تربية وتعليم يعملان على توجيه 
الناشئ» نحو «الشيء» بالإضافة إلى توجيهه نحو «الكتاب»؛ فبالاتجاه الأول يعتاد الكشف 
عن المعرفة كشفًا جديدًا أصيلًاء وبالاتجاه الثاني يحصل على نتائجٌ گشَف عنها الآخرون. 
ولعل مثل هذا القلق الثقافي الذي نْحسٌ به اليوم في أنفسناء حين نرانا أتباعًا يرتدون 
ثياب الأحرار» هو الذي أحس به في زمانه شاعر الهند العظيم «طاغور» لكنه لم يقف عند 
قلقه يجتر الحسرة والأسف» بل أنشأ في بلده مدرسة على الصورة التي تخيّلّها وتمناها. 
وما زالت تجريته تلك في «سانتفاكتين» موضعٌ تعليق من رجال الفكر التربوي في الغرب؛ 
فهي مدرسة بغير جدران؛ إذ تقع على أرض مكشوفة تحفها غابة وتُحيط بها أنواع النبات 
والحيوان» وأقيمَت في ركن منها مساكنُ بسيطة للدارسينء فماذا يدرس الدارسون؟ إنه 
لا «فصول» ولا 00 أجراس تَدَّق للحضور والانصراف؛ فكل دارس له أن يختار 
مما حوله حجرّاء أو شجرًاء أو طيرًاء أو ما اختار من صنوف الحيوانء وعليه أن يقدم ما 
قد «كشّف» عنه من حقائق حول ما اختاره. كان طاغور مؤمتًا أشد الإيمان» بأن التعليم 
«فاعلية» داخلية تنشّط بها طبيعة المتعلم» وليس التعلم آذانًا تُصغي إلى ملقن يُسمونه 
معاد وان مكل د الظويعة فى ايعان شي الت تفي فيه الفرحة إذا ها هت تة 
شيمًا بالمقارنة مع حالته إذا تلقّى هذا الشيء مصنوعًا جاهرًا. ويحكي طاغور في كتاب له 
(بالإنجليزية) يُفصّل فيه القول عن خبرة حياته» فيقول إن أحد الأثرياء في بلده عاد من 
رحلة له إلى أورويا بلعبة فاخرة لولده الصغيرء وكانت فيما أذكُر سيارة أو طيارة تسير 
بقوة ذاتية» وتصادّف أن خرج الطفل بلعبته الفاخرة هذه إلى الطريق العام أمام منزله 
فرأى على مقربة منه أطفالًا شغلوا أنفسهم ب «صنع» طيارة من ورق» واقترب منهم فأغراه 
ما يصنعون وترك لعبته الجاهزة على جانب الطريق؛ ليشاركهم فيما يُنشئون» وكان لكل 
من الأطفال دورٌ يوديهء فهذا يقص الورقء وهذا يعد الأعواد التي يُقام منها هيكل الطائرة. 
وثالث يجهّز الخيط الذي سيُربط فيها من طرف ليمسكوا هم بالطرف الآخر عندما تعلو 
طائرتهم في الجو. وهكذا حتى فرغ الصانعون من صنعهم» ودفعوا بالطيارة في الهواء 
وإذا هي تعلو وتعلوء فيمدّون لها الخيط بمقدار ما تعلوء فلا تسل عن الفرحة الغامرة 


المموّجة بالزهى بما حققوه بصنعهم فأين ذلك كله - عند الطفل الغنى - من حالته 


الأولى عندما كان يلعب يما تلقاه جاهرًا صنّعه آخرون؟ 


۱۹۰ 


فكر على فكرٍ 


شيءٌ كهذا يمكن أن يُقال عن الحياة الفكرية؛ فليست الصلاحية مرهونة بالمصدر 
الذي نستمدٌ منه الفكرة: نجعل الموروث العربي مصدرنا أم نجعل الغرب هو ذلك المصدر؟ 
ف مُمترك حول أشناة ةق الطلم بل كتوق الصلخمية غر موق اتال الفكزة المعئية 
ا الف اراد ها فما حل لنا إشعالنا هن :الفكن الس سواء اكان نما 
ورثناه عن أسلافنا أم كان مستعارًا من الآخرينء فإذا كانت المشكلة المعروضة اقتصاديةء 
كأن نبحث عن الطريقة التي تؤدي بنا إلى أوفر إنتاج ممكنء وجب أن تنص الطاقة العقلية 
عن ر كنا اوو فكع ا يفاك ان ا ها لوانتا 
نتوقع منه الحل. إن الرجوع إلى هذه الدفاتر إنما يجىء على سبيل الاستضاءة بما سبقنا 
الآخرون إليه: لتّجري معه شيا من المقارنة الضابطة الهاذية؛ لكن المعول الأسامي يكون 
على معطيات واقعنا نحن لا واقع سوانا في ماضينا أى في ماضي الغرياء وحاضرهم. ما 
الذي ألزمنا - مثلًا ‏ بأن نقيّد أنفسنا بادئ ذي بدء بقسمة مجال النشاط الاقتصادي 
إلى عام وخاص» ثم نظل ندور وندور حول النسبة بينهما اتساعًا وضيقًا كم تكون؟ وإننا 
تان مكلصي أ كد مركن راقم بحراكا مما حي أفظينا كل :هذا الوزن الرا حي ذا 
نُسمّيه بالقطاع العام» أم كنا ننقل من الدفاتر وأي دفاتر؟ لقد كانت في هذه الحالة دفاتر 
الغرباء من ذوي المذاهبء ثم ما هو إلا أن أحَطنا فكرة «القطاع العام» بما يُشبه القداسة 
E Yak‏ يسو» :فول محذلنا NE OES SEL RE‏ دنا أتها هد 
إخلاصًا في أداء واجبنا حين تكون «الدولة» هي صاحبة العمل؟ إن طريق الفكر السديد 
يقتضي ألا يُقام قانونٌ ما في جماعة معينة إلا إذا كانت ضرورة حياتها تمليه» وحتى 
القوانين القضائية حين يصوغها مُسْرّعون مختصّونء لا تستمد قوة الفعل في ساحات 
المحاكم إلا إذا بُنيّت على ظروفٍ اجتماعية سبقتهاء وأفررّت سبلا أمام الناس في حياتهم 
الفعلية يلتمسونها لتنحلّ العُقَد التى استعصّت عليهم» وهنا يأتى المشرّع فيُتقن الصياغة 
لما كان الناس قد لجئوا إليه بالفعل» فتُصبح تلك الصياغة هي «القانون» الذي يُقاس إليه 
في المحاكم. وهكذا يكون الحال - أو يجب أن تكون - في كل «فكر» سليم منتج» وبعبارة 
الخو نوس العبارة التي كزركاها فيا افتاه تقول إن الفكر الأفديل كوه فكره نكو 
«الشيء» أي نحو «الموضوع» قبل أن يُوجّهه نحى فكر جاءه من سواه فيُصبح فكرًا على 
فكر. إن هذا الكاتب كثيرًا ما تساءل بينه وبين نفسه مرة» وبينه وبين قارئه مرة: ما الذي 
أبطأ النهضة العربية» بحيث انقضى ما يقرب من قرنَين كامكين منذ بدأت بوادرهاء دون 
أن تبلغ ما بلعَنْه شعوبٌ أخرى في أقل من نصف هذه السنين؟ وهنا قد نسمع صونًا من 


1۹۱ 


ذوي اللجاجة الجوفاء يصيح في وجوهنا متحديًا: ماذا تعنيه بكلمة «نهضة» هذه نم 
زعمت أنها بدأت منذ ماثتي عام ولم تبلّغ مداها؟ أهي التحضّر بحضارة الغرب؟ إن كا 

هذا غنوك مكذا القن إل د كت و ف وا اه افو الها ا 
فلتكن «النهضة» هي الصحوة التي تؤدَّي بنا إلى «القوة» بعد ضعفٍ أصابناء والقوة لا 
يفقم لها معنى إلا بالقياس إلى ما يستطيعه المنافسون؛ فإذا كنت سريع الجري بالنسبة 
إلى زيدء ودخلت سباقًا مع خالد فظفر هو بالسبق كان عليك - إذا أردتَ محاذاته أو 
التغأًب عليه - أن تزيد من قدرتك. والقوة التي نبتغيها متعددة الفروع فهي في العلم, 
وف الإنتاج وف إزهاف الذوق وف القتالء وف سرعة الأداءه وفي كل ما تراه سبي إلى إنسان 
حُفرّت قدراته الفطرية المكنونة إلى حدها الأقصى. وأحسب أن هذا الفهم لمعنى لوكي 
لا يجد اعتراضًا إلا عند من جرق فقال إنه يُؤْثْر الجهل على العلم» والمرض على العافية, 
والقعود الكسيح على خفة الحركة. 

فإذا زعمنا أن النهضة العربية قد سارت بخطواتٍ بطيئة انتهت بها إلى موضع 
تتكلك مكيار ا اق وار إقافة الرليل عن قسن وها عا فيا هلين إل 
أ فصل مرو والقوة ع تقصديك E‏ من منقاونة اندها EEE O‏ 
الحق الح واهنها وتخ اليه الحم ى جما الخصوف إل السوال الال هة 
لن أراد لأمته الرفعة والتفوق والسؤال هو: على من تقع التبعة في تغيير هذا الركود؟ 
والجواب السريع هو أن التبعة واقعة على مبدعي الثقافة فنًا وأدبًا وفكراء والفكر هو الذي 
قصدنا إليه في هذا الحديث دون الفن الخالص والأدب الخالص؛ فلهدّين حديث مختلف. 
ومن هذا الموات ف إل سوال لخر هواود «الفكره د 
يصنع ثانيًا؟ 

ا فن افك مه افق أف الف ف توي هة ماقاس إل تاكن 
آخرّين من أجنحة «الثقافة» بمعنّى من معانيها؛ فجناحٌ منها هو الإبداع الفني والأدبيء 
وهو إبداع يقوم فيه الخيال بدور كبير» ويتضح مادّته من المضمون الخبري (من «خبرة» 
المبدع) وهو مضمونٌ ذاتي يختص بصاحبه» شاركه فيه الآخرون أم لم يشاركوه. وأما 
الجناح الثاني فهو جناح المعرفة العلمية التي يتعلّق مضمونها بالأشياء الخارجية كما هي 
واقعة تراها أبصار المشاهدين على السواءء وبين هذّين الجناحّين تقع مدينة «الفكر» الذي 
هو مجموعةٌ معان لا هي من قبيل ما يُبِعه الخيال في الفن والأدب» ولا هي من قبيل 
ال الذي كينع يناد الدمة والقدمية و اه وريلة ىلك اتن ااا استطاع أن 
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يسوق بضاعتّه في صيغ رياضية بحت» حتى لا يكون فيها أثرٌ لخيال المبدعين في مجاتي 
الفن والأدب. أقول إن عالم «الفكر» يقع بين هدّين الجناحين, بمعانيه التي لا هي من هذا 
الجناح ولا من ذاكء إلا أنها هي هي التي تُعَذَّي الجناحّين معًا بقيم تنضبط بها الخطى. 
وعك أفكلة المعاقى الى «يتالفه هذه هذا (تعالم کے عانم باقعا وق ك الحرية 
والتعاوة» والصدى) الك وال الا امان وها هما يجري مجاه ولع 
تعمّدتٌ أن أجعل «الإيمان» آخر الحلقات التى ذكرتها لأردفه بإشارة إلى «الدين» ودوره 
في البناء الثقافي كله؛ فمن أهم ما يؤديه أنه هو الذي يجيء للإنسا: ن بكثير جدّا من القيم 
التي هي في حقيقة أمرها كاف له كن مكمون ا إذا امنتسيط ا و يي 
أقراةالمشوف أشرة ا د الت ا اوا و او ولااقول ا ا 
بالمضمون ذاته؛ فرجال العلم - مثلًا - مطالبون بأمانة البحثء والذي يُطالِبهم بصفة 
الأمانة هذه هو فكرة استمدّت غذاءها من الدين. وكذلك يقال عن رجال الفن والأدب عندما 
يُطالّبون بالصدق فيما يُبڍعون. 

كال ادن ج هی طب لفك ها ما دروك مق المفكوون أن و تتظلق 
النهضة العربية وثبًا وثبًا بعد ركودٍ وقعود فهو - على سبيل الإيجاز - أن يرسموا الأهداف 
ليهتدي بها السائرونء كل منهم في ميدانهء لكن الغاية واحدة للجميع؛ فماذا تكون تلك 
الغاية الو هزه واحدة فر مها الكو ووجاله وهي النتقوف الل وا القاضة مخ 
تلك المهام وهي المستوى الأدنى» فهي أن يرصّدوا مشكلاتنا القائمة على رين بالفعل 
ليُعالجوها بقدراتهم العقلية ابتغاءَ الوصول إلى حلولها؛ فا مدار هو المشكلة المعيّنة وحلّهاء 
وليس المدار مذهبًا نضّعه في المقدمة ليكون لنا بمثابة محطة القيام للمسافر؛ فالمذهب 
الجدير منا بالتأييد هو الذي نجده في الحلول النافعة» وهذه الحقول تأتي بالنسبة إلى 
العملية الفكرية آخر الطريق وليس أوله. وأما بالنسبة إلى مَّن يحيا حياة العمل والتنفيذ؛ 
في الركيزة اأ الت يزكر عليها ن رشم الطريق. 

المناخ الفكري الذي يُحْيّم على الأمة العربية اليوم» والذي لا حيلة للناس إلا أن يتنفسوه 
تخيرة ونشرزه: نما هو صذلئعة من نسجوه خيطًا خيطًا بما كتيوه أو أذاعوه» وبين هؤلاء 
ستوب الأول عليه و يهال «الذكر قوت مدعي الأراوالاات ليذ افون يعون 
الوحي مما يتنفسونه في جو ثقافّ يَحِيّون بين خيوطه. فتعالوا نتعقب تتعقن هنا أولتك الذي 
أخذوا خلال ما يقرب من قرنين يصبُون في مسامعنا فكرهم قطرة قطرةء حتى إذا ما 
صَحّونا إلى حالة الوعي» وجدنا أوعيتنا قد امتلأت بما قطروه»ء وإذا بالكثرة منا قد استمدَّت 
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منه الغذاء الذي لا يجدون لأنفسهم غذاءً سواه ثم إذا بهذا الغذاء يتحول عندهم إلى ما 
يشبه العقيدة التي يجاهدون في سبيل بقائهاء وإنك لتراهم يربطونها بالهوية العربية 
وبالروح الوطنية» بل وبالعقيدة الدينية أحياناه حتى تكتسب حصانةٌ تحميها من نقد 
النقاد أو عدوان المعتدين» مع أنها في أصل نشأتهاء قطراتٌ من مدادٍ أفرعَّتَّها أقلام الكاتبين 
على ورقء أو موجات صوت أرسلّها المذيعون من بوق المذياع. نعم, تعالوا معا نراجع 
معظم ما قرأناه وسمعناه» لنرى طبيعته على حقيقتها. وإننا لواجدوها - على أرجح الظن 
حافكوًا يدون حول فكن سيق به غيرنا إلى عرضه. وإننا لسعداء إذا وجنا الكاتب ما قد 
حادق سرحلة أرق نوس مرجله إلفكن اكصدل» وذلك اذا ر هذا ولق رزه 
على تعليق كان هو بدوره تعليقًا على تعليق. 

N EE a aS GEE عير‎ a 
قول يشرح قولاء وفي فكر يعلق على فكر؟ فنجيب بقولنا: إنه لم يكن ليصيبنا من ذلك‎ 
أدّی» بل ربما كان أمرًا مطلوبًا ونافعًاء على شريط ألا يكون نشاطنا الفكري الوحيد؛ أو‎ 
أن يكون نشاطنا الغالب الذي منه تنشأ عقول وتتكوّن مذاهب؛ لأن ثَمََةَ طريقا آخر للفكر‎ 
- يجب أن تكون له في حياتنا أولوية» بل أن تكون له «أعلوية» - إذا صحّت هذه الكلمة‎ 
على ما عداه وأعني به ذلك الفكر المبدّع الأصيل غير المسبوقء والذي من شأنه أن ينبّع من‎ 
واقع حياتنا التي نحياها حتى لو اضُطررنا إلى مراجعة أفكار الآخرين.‎ 

وبعد هذاء فلأبين للسائل المتحديء وجهًا من وجوه الدَّحُبة الفكرية التي تَنَكَب بهاء إذا 
ما أنفقنا معظم طاقتنا الفكرية على فكن الآخرين وشرحة. بذل أن نتجه بمعظم جهودتا 
العقلية نحو نشاط عقي أصيل يقيم لنا مناخًا ثقافيًا جديدًا يتلاءم مع ما تتطلبه ضرورات 
حياة جديدة نحياها؛ فالقاصرون المقتصرون بفكرهم على فكر آخر - قديم أو حديث؛ 
موروث أو منقول عن آخرين - يُقدّمون لنا الأذى من وجهين؛ أولهما أنه لا جدي فيما 
يُقدّمونه؛ لأنه على أحسن الفروض يعرض علينا تحليلًا جديدًا لصورة فكرية كان أبدعَها 
مبدعها لظروفٍ أحاطت به» وقد لا تكون محيطة بنا. وأرجو ألا يفهم من ذلك بأن مثل 
ذلك العمل الفكري مرفوض من أساسه إذ هو مطلوب ونافع شريطة أن بوخد في حدوده 
وهو أنه أقرب إلى «التاريخ» يُقدَّم إلينا مادة الفكر عند سابقين أو لاحقين. وقد يختلط 
علينا الأمرء فنظنّه فكرًا يصلح لمعالجة شكون حياتنا الواقعة جملةٌ بجملة وحرفًا بحرف, 
هذه واحدة. والأخرى هي أن المفكر على هذا النحو المعلّق والشارح لفكر الآخرينء إذا ما 
وصل إلى نتائجٌ انترّعها مما يُعلّق عليه ويشرحه؛ قد يوهمنا بصدق نتائجه صدقًا موضوعيًا 
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ا 


و ا UR‏ ارك او 
نحن فيه اليوم وهو أن تشيع فينا أفكار لها صدق الاستدلال من أصولهاء فنظن أنها كذلك 
صادقة صدق التطبيق على الواقع الجديد. 

إنه إذا كانت النهضة العريية قد أبطأت الخُطى فلم تلحق بالركب إبدائًا وكشفًا 
وريادة وتغييرًا لوجه الأرضء فإن لذلك أسبابه» وسيبٌ من هذه الأسباب أن رجال الفكر 
NS E‏ 


۳ 


سألتُ خيالي: هلا بحثت لي عن صورة أصرّر بها للناس حياتنا الفكرية على حقيقتها 
العارية؟ إني أريدها صورةً واضحة الدلالة بحيث تقترب من أفهام المثقفين على اختلاف 
درجاتهم؛ ففي جماعة المثقفين صحاح» وأنصافء وأرباع. فأجابني الخيال بأن رسم لي 
دُكّانًا يعرض الملابس الجاهزة صنوفًا وأشكالًا؛ فهنالك قطع الثياب العربية من كل طراز 
ولكل الأحجام» ومعها قطع الثياب الغربية كذلك على اختلاف ألوانها وأشكالها وأحجامهاء 
وفي صن 'الدكان وهام شدي لاهو الق الذي يُوْضف با ن ليس فيه موضع لقدم 
تضاف إلى أقدام الحاضرينء ولا هو بالخفيف الذي يُبدي أرض المكان وكأنها خالية: 
وتنظر في الصورة فترى الزبائن وقد انصرف كل فردٍ منهم إلى نفسه يقيس على بدنه هذه 
القطعة أو تلك من الثياب المعروضةء غير عابئ بما يفعله سواه. 

شكرتٌ الخيال على سرعة استجابته؛ وهدَتُه على دقة صنعته. والحق أن الصورة 
التي قدّمها قد جاءت من إحكام الدلالةء بحيث تصلّح لرسام الكاريكاتير؛ فهي تكشف 
عن تفصيلات المعنى المطلوب لكل ذي عين تبصرء وتنطق بأبعاد ذلك المعنى لكل ذي أذن 
تسمع؛ إذ المعنى وأبعاده, هو ما أجملناه في الحديقين السابقينء = كنا من ار 
في العنوان - أن رجال الفكر من الأمة العربية يغلب عليهم أن يبحثوا عند الأخرين عن 
أفكار جاهزةء فينتقي كل منهم ما يناسب قدَّه الفكري فيرتديه؛ ثم هم بعد ذلك ينقسمون 
ES‏ ديه عق تزيم رداق E‏ يما ول جد EN‏ نولل 
يمشي بين الناس «مفكرًا» أو «مثقفا» رفيع الفكر غزير الثقافة» ومنهم من يأخذه القلقء 
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شعورًا منه بأنه إنما يرتدي ثويًا لم يغزل هو خيوطه. ولم ينسج هو قماشته؛ کلاء ولا هو 
الذي صنعه ثوياء إنما هو اشتراه شراءً» وارتداه ارتداءً. نعم يأخذه القلق أن تكون هذه هي 
حاله. فيبحث لنفسه عن مواضعٌ في الثوب تحتمل التعديل والتحوير» فيفعل ذلك إشباعًا 
لزغيته الظامكة في أن تُدرجه الأيام مع المبدعين. وأقصى ما يذهب إليه ذلك القلق المبيع؛ هو 
أن ينبش في الرداء الذي اشتر تراه :فشا العلة وا ف موا اة الحياكة: قاتمت 
لف E E a‏ الباق ابكا مدع وزماكن 

إننا ُقسّم أنفسنا بين مذاهب الفكر في شتى ميادينه؛ فهذا ميدان للفكر السياسيء 
وذلك ميدان للفكر الاقتصاديء وثالث للفكر الفلسفيء وهكذا. واسأل كيف انقسمنا مذاهب 
ق قن ادي ا لع شد فرك ذها هو ذا :دكا ا كان العاهرة هره خرس اة 
سس ا اا ديه 


ووجوديين E‏ وکل ما وجدناه من بضاعة مغرو إننا لا نيداً بالمشكلة التي 


تتعقد تتعّد بها حياتنا الفعلية فنبحث عن الفكرة التي تحلّهاء بل يبدأ كل منا بالفكرة التي 
اجتلّبها ليبحث لها في حياتنا عن مشكلةء وقد لا يجد فيظل المسكين قائمًا بفكرته قاعدًا 
بفكرته, حانًا بفكرته يقظًا بفكرته» لا يجد لها متنفسًا فيما تضطرب به حياتنا العملية 
من مشكلات. 

إنه ليسيرٌ كل اليسر أن تنقل عن سواك قولًا يحمل فكرة» ثم تجعل مشغلتك أن تنظر 
في القول المنقول لتنسلَّ منه فروعًا تشر الناس بها إذا كنت مؤيدًا للفكرة المنقولةء أو 
لتنسلَ منها فروعًا تفزعٌ بها الناس إذا اخترتٌ لنفسك أن تعارض تلك الفكرة المنقولة. نعم 
هو يسيرٌ كل اليسر أن تبني كلامًا من عندك على كلام استعرته من صاحبه» لكنه عسيرٌ كل 
العسر أن تواجه مشكلة في دنيا الواقع المحسوس لتجد لها حلا تبتكره من ذهنك ابتكارًا. 
وإنني لأرجو من القارئ أن يتمهّل في قراءته عند هذا الموضع من الحديث؛ لأنه إذا ما أمسك 
بالفرق الذي أشير إليه بين الحالتينء كان - فيما أعتقد - قد أمسكَ بعلة العلل في قصورنا 
الفكري» وسأضرب لكل حالة من الحالتين ملد يوضحها؛ ففي الحالة الأولى - وهي حالة 
الفكر المنقول - نسّوق هذا المثل: الصراع بين طبقات المجتمع ينشأ من الفوارق الاقتصادية 
بين الناس» وتذويبٌ تلك الفوارق قمين أن يزيل الصعابء فها هنا يستطيع المؤيد أن يُخرج 
من هذا الكلام كلامًا ينادي به أنْ لا بد من أن يكون زارع الأرض هو مالكهاء أو ما يُقرّبه 
من أن يكون مالكهاء وبهذا ينتفي الفارق بين مالك وأجير؛ لأن الطرقين قد تلاقيا في رجلٍ 
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واحدء وكذلك إذا جعلنا عامل المصنع عضوًا في إدارته» زال الفاصل بين رأس المال والصانع؛ 
وهكذا. كما يستطيع المعارض لذلك القول أن يستخرج منه ما ينقّضه: كأن يقول - مثلًا 
- إن الفوارق بين الناس لا تجعل منهم «فئات» تختلف فيما بينها دون أن يودي ذلك 
اف إل أعل وأدق ورب كل ذلك أن تحمل لكل ما كه فالإدارة دخ مضد قا 
والعمل لمن يتقنه. ولسنا هنا نريد أن ننتمي إلى التخريج الأولء ولا إلى التخريج الثاني 
وکل ما نريده هو أن نوصح للقارئ كيف يسهل عليه أن يخرج كلامًا من کلام ما دام 
الأمر لم ينيع من أرض الواقع الذي نكابده. وأنتقل بعد ذلك إلى مثل نسوقه للحالة الثانيةء 
وأعني الحالة التي نواجه فيها واقعنا نحو الذي نريد أن نَغْيره» ونبحث له عن فكرة نُغيّره 
بها. وليكن المثل الذي نختاره هو التوشّع في الأرض المزروعةء وهو ما يقتضي البحث عن 
طريقة تزرع بها الصحراء؛ فها هنا تجد الموقف الفكري قد اختلف في طبيعته من وجِهّين؛ 
أولهما أنه لا يتصدَّى للتفكير إلا أصحاب الاختصاص العلمي. وثانيهما أن مجال التطبيق 
يفصل لنا بين فكرة صائبة وأخرى مخطتة. في الحالة الأولى ينفتح مجال القول لمن يعلم 
ومن يجهل على حدٌ سواء ويمكن لاختلاف الرأي أن يظلّ قائمًا إلى الأبد دون أن يجد 
أحد الفريقين ما يحسم به صواب رأيه وخطأ رأي خصومه. وأما في الحالة الثانية فالأغلب 
أن ينتهي الموقف العلمي إلى رأي واحدء ثم تنحصر المشكلة في طريقة التنفيذء وليس في 
المراوحة بين رأي أخطأ ورأي سات 

وقد يقال لي هنا: إنك قد جت لنا بمظّين لا ينتميان إلى بحر فكري واحدء ولذلك لم 
يعد يجوز أن تُقارنَ بينهما على نحو ما فعلت الآن؛ فقد كان المثل الأول الخاص بالصراع 
الطبقي وما ينتج عنه من النوع الذي يدركه رجال الفكر بالبصيرة الاجتماعية» وهو نوعٌ 
قد تجد من الناس من يملك بصيرة تدرك حقائقه» في حين لا يملك آخرون مثل تلك البصيرةء 
فلا يدركون من تلك الحقائق شينًَا؛ ومن كَمَّ يقع بين الفريقين اختلاف في الرأي؛ اختلاف 
لا سبيل إلى حسمه. وأما المثل الثاني الخاص بالصحراء وزرعهاء فالفصل فيه بين خطأ 
وصوابء مرجعه إلى التطبيق العملي؛ ولذلك فهو أدخل في باب العلوم الزراعية التي هي 
فرع من العلوم الطبيعية. أقول إنه ريما أقيم هذا الاعتراض على المثكين اللذين قدَّمِتُهما 
لأوضّح بهما الفرق بين حالتّين من حالات «الفكر»» فيحسن بنا - إذن - أن نسوق ملين 
آخرّين يقعان معًا في بحر فكري واحد لتسهل المقارنة. وليكن المثل الأول الذي نوضح به 
الحالة الأولى» هو أن يبدأ المفكر الإصلاحي عمليته الفكرية من الفكرة القائلة بوجوب طلب 
العلم من المهد إلى اللحدء وهو قول قديم فيه كثير جدًّا من الصواب في توجيه الإنسان في 
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مجال التعليم» وله في الفكر التربوي المعاصر 00 إذ يقول علماء التربية 
اليوم بوجوب التعليم الذي يدوم مع المتعلم طول حياته؛ بعد أن كان الظن هو أن تنتهي 
العملية التعليمية بانتهاء الأشواط الدراسية في المعاهد أى 56 ولنجعل مثلنا الثاني 
الذي نوصح به الحالة الفكرية الثانية هو أن يُطلّب من وزير التعليم إعادة النظر في نُظّم 
التعليم القائمة لإصلاحها؛ بحيث تخرج للأمة مواطنين في مقدورهم دفع الوطن إلى الأمام 
دفعة حضارية يلحق بها عصره وما يقتضيه 

فانظر مليًا إلى هدَّين المثلّين المتقاربّين في الهدف» ولكنهما يختلفان اختلافا بعيدًا في 
منطق التفكير الذي يتطلّبه كل منهماء وهو الاختلاف الذي أسلفتٌُ لك عنه القول بأنك إذا 
أمسكت به» فقد أمسكتّ بخصيصة قد تكون هى المسئولة عن قَذْر كبير من وجوه التخلف 
في الفكر العربي المعاصرء فأما المثل الذي شاد للكالة اال فالتعن فيه هذا مهكد 
يُفترض فيه الصواب» بحيث يكون مفهومًا للمتكلم والسامع معًا. إنه ليس موضوعًا للبحث 
والمناقشة والقبول والرفضء وإنما هو «مبدا» يبدأ منه التفكير ثم يسير سيره المنهجي نحو 
ما قد يتكشّف له من نتائج تنبثق له من ينبوع ذلك «المبدأ» الذي اتفقنا بادئ ذي بدء أنه 
مأخوذ مأخذ التسليم» ولكن ما هو السير المنهجي الذي أشرنا إليهء والذي يُنظُّم للعملية 
الفكرية خطواتها في مثل هذه الحالة؟ إنه منهج التوليدء توليد المعاني بعضها من بعض» 
أو هو - منهج الاستنباط - الذي محتسي وللا انالف“ اعتضادا ليستخرج منه ما 
أمكن استخراجه من عصير. وما دام «المبدأ» نفسه مقطوعًا بصوابه» فكل نتيجة تعتصر 
منه تصبح بدورها مثله مقطوعًا بصوابهاء كأن يقول المفكر لنفسه: إنه ما دام «الميدأ هو 
«اطلب العلم من المهد إلى اللحد»» إذن ما يُعَد علمًا هو كلام موجود بالفعل هنا أو هناك في 
هذا الكتاب أو ذاك» أو هو شيءٌ محفوظ في الذاكرات» ويجب البحث عن حفّظته أينما كانوا 
ل «نطلب» ما عندهم منهء وهو سعيٌٍ لا ينقطع من لحظة الميلاد إلى لحظة الموت؛ فالطفل 
منذ ولادته يبدأ في تجميع المعلومات ممن حولهء ليعلم كيف يتكلم؛ وماذا يأكل» وعلى أي 
نحو تكون ثيابه. ويكبر قليلًا قليلًا منتهيًا من مرحلة عمرية ويادفًا مرحلةٌ عمرية أخرى, 
فلا يكف في كل مرحلة عن «الطلب» باحذًا عن المعلومات المطلوبة في مظاتها. . وهي - كما 
ترى - سيرة يعتمد فيها الأصغر سنا والأقل خبرةًء على من هو أكبر سنًا وأكثر خيرةٌ؛ ؛ ومن 
هنا تنبّع أخلاقياتٌ ضرورية تَقدْن للصغار كيف يسلكون إزاء الكبار ... إلخ؛ فنحن أمام 
بناءِ فکري لا إبداع فيه» ولا جديد فيه؛ لأن الطاقة الفكرية كلها A‏ ج «مبداً» مسلّم 
انه مده ا ا و ا ما وسَع دلاءَها أن تخرج من ذلك 
الماء الكامن في مخبئه. 
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وننتقل إلى المثل الثاني الذي يُوضّح الحالة الثانية» وهي أن يهمَّ وزير التعليم مع 
من عاك باصتادء E‏ شدا نا مول ارا E‏ 
فها هنا تتغير أمام المفكر نقطة البدء عما كانت عليه في الحالة السابقةء كما تتغيّر خطوات 
السير؛ فلسنا هنا أمام «مبدأ» موروثء قبلناه قبول التسليم» بل نحن أمام وضع معين 
لنظام تعليمي معين, يُراد إعادة النظر فيهء لتُبقي على ما نبقي منه؛ ودغي منه ما لا بد 
لاد مسن تحتف سدع درل سوج ASE‏ لحف المي شو عر OLE‏ 
أي إنه ليس في الوضع التعليمي القائم ما نُسلّم له مقدمًا بضرورة البقاءء كلاء ولا فيه ما 
ُسلّم مقدمًا بضرورة إلغاته؛ فالبدء مختلف - كما ترى - عن البدء الذي رأيناه في الحالة 
الأولى. ودَقق النظر في جوهر الاختلاف بين الموقفينء تَحِنْ أنه بينما كان ما نيدأ به في الحالة 
الأولى هو قولٌ ورثناهء نرى أن ما نبدأ به في الحالة الثانية هو صورةٌ للمواطن الجديد 
كما ثريد له أن يكون فيما يستقبل من السنين. وهكذا كان «الماضي» هو ينبوع المعرفة 
في الحالة الأولى» وأصبح ينبوعها في الحالة الثانية مستقبلًا لم يُولّد بعد ونريد أن نُمهّد 
لولادته» ويكون ذلك التمهيد بتحليل الوضع التعليمي الراهنء تحليلًا نقارن به العناصر 
القائمة عنصرًا عنصرًاء بالهدف المنشودء الذي هو المواطن في صورته الجديدة التي نسعى 
الاه بض أن لم :دي ةوالتل وها ف اذا :ند ف هادا 
نضيف؟ 

إنهما وقفتان مختلفتان اختلافًا بعيدًاء ولم نقصد بالأمثلة السابقة إلا توضيمًا بسيطًا 
مُيسرًا لما تختلف به حياةٌ علمية نحياها بالفعل» عن حياة علمية من طراز آخر نودٌ لو 
عرفنا كيف ننشئها لنحياها؛ فليس الأمر مقصورًا على أننا نغترف من تراثنا أفكارًا مبدئية 
نأخدُها مأخذ التسليم» ثم نحصر نشاطنا الفكري على توليد مضامينهاء بل إننا لنُوسّع 
في هذا المدىء لنبلُغ به حدوده القصوىء وذلك بأن ننقل عن العصر الجديد أفكارهء كذلك 
لتكون هي المادة التي درس في معاهدنا وجامعاتناء ولا ضير في ذلك؛ لأن «العلوم» كلها 
تقريبًا هي اليوم من صُنع غيرناء ولا خيار لنا في أمرها إلا أن ننقلها إلى طلابناء لكن الضير 
كل الضير يكمن في أن ننهج نحوها نفس النهج الذي نلتزمه في مجال الفكر الموروث: 
وأعني أن نقف من المنقول الفكري موقف التسليم؛ ولذلك جاءت العملية التعليمية كلها 
على أيدينا وكأنها عملية تحفيظ وحفظ مسلَّماتِ لا مجال فيها للمراجعة والسؤال. 

وقد تقول: وماذا تريدنا أن نصنع بحقيقة علمية ثبت صوابها نظرًا وتطبيقاء إلا 
أن نعرفها؟ إنه إذا جاز لُجادلٍ أن يجادل في مجالات الآراء والظنونء فلا محل للمجادلة 
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في علوم الفيزياء والكيمياء والأحياء وما إليها. قد تقول هذا على سبيل الاعتراض لكنك 
بهذا القول لم تذكٌر من حقيقة الموقف التعليمي إلا نصفها؛ فالعملية التعليمية «مادة» 
و«طريقة»» فأما المادة العلمية ذاتهاء في علوم الفيزياء والكيمياء والأحياء وغيرها من علومء 
لا مجادلة فيما صح منها كما قلت» ويبقى بعد ذلك السؤال المهم» وهو: كيف يوصل المعلم 
إلى المتعلم تلك الحقائق العلمية التي ثبت صوابها نظرًا وتطبيقًا؟ ولا فرق في هذا السؤال 
المهم بين مرحلة ومرحلة من مراحل التغليم من المدرسة الابتدافية إلى كليات الجامعة. أما 
ما نحن صانعوه اليوم» فهو أن نقدم إلى الطالب نصوصًا تحمل المواد العلمية المطلوب 
دراستهاء على اعتقاد راسخ غنيا الملّه والمقفله معا ان الطلوق هن الالام ها قد عملت 
تلك النصوصء ومضمار التفاوت بين طالب وطالب» بل بين أستاذ وطالب» ينحصر في 
«كم» حفظ الدارس من ذلك المحتوى؟ والأكثر حفظًا هو الأعلى درج في سُلَّم العلماء. 

ذلك هو ما نحو صانعوه الآن» أما الذي كان ينبغى لنا أن نصنعهء فهو أن يتلقى 
الاؤس الشقرقة الا ال مقرو مر فة كاده وة رها امتظعذا وى هذا 
السبيل. يتخرّج الدارس وقد أضاف إلى المادة العلمية طرائق الوصول إليهاء ومن شأن 
ذلك أن كرح الدارس وم مذي اناع لن ف فا هد فان حقاقق العلواديل 
فيما عساه ينشأ من مواقفٌ يستشكل علينا حلها. ولعل هذا الفارق الجوهري بين دارس 
يحفظ مادته العلميةء ودارس آخر ألمَّ بالمنهج الذي يودي إلى كشف تلك المادة العلميةء 
هو الذي يُفسّر لنا ظاهرةٌ شائعة بيننا شيوعًا جعلها تبدو لنا وكأنها جزءٌ لا يتجزأ من 
طبائع الأمورء وهي أن تُفاجكنا مشكلاث يعجز عن حلها علماؤناء فنّستوفد لحلها «خبراء 
أخافيم سان أبن قفوو وا لكوك لخا ف بحت أضيه ن كط ع 
ما ليس في مستطاع علمائنا؟ ويجيئك الجواب الذي تعلّم منه أن ما درسوه في مادة العلم 
هو نفسه ما درسه علماؤناء فتسأل من جديد: ومن أين إذن جاء الفرقء الذي جعلهم 
يفرزون «الخبراء الأجانب» الذين يقدرون على ما قد عجز عنه علماؤنا؟ ولا جواب على 
سؤالك هذه المرةء سوى أن علماءنا «حفظوا» مادةً علميةء فذهبوا معها في دنيا التطبيق 
إلى مداهاء لكنَّهم لم يُزوّدوا بالطريقة التي يلجئون إليها إذا ما أشكل عليهم أمرٌ لا وجود 
له يما حفطوة. وها هنا ححنغ :ب« الكبير الأخفي» الذى أضات إن ماد العلمية طريقة 
العف عا واه ا و اة الغلمى أشعال ف رد واه الو ول 
إل خلا يوسائل البحة العلمي: 

ألم أقل لك إنه مثلٌ واحد من حياتنا الفكرية يكفيك - إذا أطلت تدجّره - لتقع على 
علة أولى بين عللٍ أخرى. تُفسّر لك جانبًا من التخلّف العلمي الذي يصيب حياتنا في الوطن 
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العربي. وتلك العلة الأولى هي أننا نصب طاقتنا الفكرية على فكر آخرين؛ وقلّما نْب تلك 
الطاقة على «موضوع» بكر لم يسبقنا إلى بحثه أحد, وذلك لأننا - كما أسلفتٌ القول مرارًا 
جندوب قدريبًا نيا على تتاول النضوصن العلمة التي تركها لذااسواناء ولا فرق هنا بين 
أن بكرن ”ذلك «السوى» من أباقنا فقن ق#ماضيهة البرع. اى أن يكو من العرياة قفي 
كلتا الحالتين تئول إلينا نصوصء» ندرٌسها أو ندرُس ملخّصاتهاء وعلى أحسن الفروض 
نحاول استنباط ما يمكن استنباطه منهاء لكن ذلك كله شيء» والتدرّب على قراءة كتاب 
الطبيعة كما تتبدّى في ظواهرها شيءَ آخر. 

خشوعنا لما هو «مكتوب» آيّا كان كاتبه» وأيَّا كان موضوعه؛ ومن أي عصر جاء هو 
ظاهرة تلفت النظرء وقد استوقفت بالفعل أنظار غيرنا ممن يتابعون العربى في حياته 
الفكرية. وذهب بعض هؤلاء إلى حد الغلى في تعليلاته لهذا التوقير الذي يبلغ منا إلى حد 
الخشية الخاشعة أمام ما نصادفه مكتوبًاء لا سيما إذا كان ذلك مما ينتمي إلى الماضي بسبب 
من الأسباب» فقال أحد المعلقين من أهل الغرب إن سرّ ذلك ريما يرجع إلى أن هذه المنطقة 
الجغرافية الشرق أوسطيةء هى التى اخترعت أحرف الهجاء في الكتابةء فكان لها عند أهل 
ا اه و ا و العتاية اا الخو ومركياتها من 
هذه المنطقة إلى اليونان الأقدّمين» نظروا إليها نظرتهم إلى سلعة نافعة استوردوها من 
أصحابها ومبدعيهاء فلم يشعروا إزاءها برهبة تمنعهم من الجرأة عليها تحليلًا وتركيبًا 
ورفضًا وقبولًا. هكذا قرأ هذا الكاتب لما كتّبه أحد المعلقين من أهل الغرب على موقفنا 
نحن - أصحاب الاختراع - مما اخترعناه. وإن هذا الكاتب ليذكّر جيدًا كم أخذه الغيظ 
مما قرأ متهمًًا صاحب التعليق بالانحراف العقلي انحرافًا مبعثّه التعصّب ولا شيء غير 
التعصّب الذميم؛ فحتى حين يكون لنا الفضل على مستقبل الفكر الإنساني كله» باختراعنا 
لهذه الوسيلة العبقريةء التي تجعل الكتابة من بضعة حروفٍ تفك وتركّبء فتسع مركباتها 
اللامتناهية فكر الإنسان إلى يوم الدين. أقول إنه حتى ونحن نيتكر للدنيا هذه الوسيلة 
العبقرية يجيء مثل هذا المنحرف المتعصّبٍ فيبحث فيها عن ثغرة تشين أصحابها. كان هذا 
ما قاله هذا الكاتب قولة غاضب حين قرأ التعليل المذكور لرهبة العربى مما هو «مكتوب»» 
افوا العاف شه يف الظامرة درفت ر جرع كرو فطلي لها انحل راذا 
كان لا يزال على رفضه الغاضب لا قدّمه من تعليل ذلك الرجل المنحرف المتعصب» فماذا 
إذن يراه الآن تعليلًا يرضيه؟ إنها حقيقة لا أظنها منكورة من أحدء وأعني ما قد أسلفناه 
من أن العربي في يومنا هذاء حتى وهو في أعلى درجات القدرة الفكريةء لا يعرف أين يصب 
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طاقته العقلية إلا أ: ن يتجه بها نحو ما يتلقّاه من أقوال ارين وه ارون ونون 
مرةً من أسلافنا نحن حين نقرأ شيا مما خلّفوه ويكونون مرة أخرى من أبناء الغرب 
فيما ننقله عنهم مترجمًا؛ فهو في كلتا الحالتّين يقف أمام «الفكرة» ‏ جاءته من أولتك أم 
من هؤلاء - وكأنه قد وقف في محراب للصلاةء ولا يجد عنده من سبيلٍ سوى أن يتجه 
بقوة فكره ليصّبّها على الفكرة المنقولة؛ أي إن أقصى ما عنده هو أن يسوق قول يُعلّق به 
عل قول جاده من مواد ولا بي هذا النوع الغو من الشكل القكري أن يكل الفكر 
العربي قوله نقدًا يُظهر به عيوب القول المنقول؛ لأنه سواءٌ قبل أم رفض هذا الذي بين 
يديه فهو على أي الحالتين تابعٌ جعل وجوده الفكري مرهونًا بوجود مَن سبقه إلى فكرة 
قدّمها إليه» فكأنه قدّم الغذاء الذي لولاه لهلك صاحبنا جوعًا بكل ما حباه الله به من مواهب 
النقد.والتقليل: 

وإذا لم يكن موقفنا إزاء ما يجيء إلينا من فكر منقول عن ماضينا نحن مرة» أو عن 
اي الغرت اضيرم جا فة أخرئ» هديا مق القلل الق الذي تصيطا وتكن مام 
نص مكتوب» فبماذا نَصِفه ونُسمّيه؟ إن ما يظنه هذا الكاتب تعليلًا مقبولًا لهذه الظاهرة 
التي هي أنَّ فكرنا منصبٌ أغلبه على فكر جاءنا من سواناء وقلّما ينصَبٌ على موضوع 
خارجي بصورة مباشرة؛ كأن يتجه نحو ظاهر طبيعية يُفسّرها بقوانينهاء أو نحو موقفٍ 
اجتماعيّ أشكل علينا ونلتمس منه مخرجًاء أقول إن الظن الذي يغلب على هذا الكاتبء 
قو أن O‏ إل مكز ا بضهه يدرافا, a E E‏ 
«الحفظ» الذي انتهجناه في حياتنا العقلية كلهاء منذ أسدّل التاريخ ستارًا كثيفا على إبداعنا 
الفكري» وكان ذلك مع الفتح العثماني لبلادنا في أوائل القرن السادس عشر الميلادي؛ فمنذ 
ذلك الحين انطفأت فينا جذوة الإبداع فانقلَبَت الحركة العلمية بين أيدينا لتنحصر في تقليب 
تاقد مك ها قرعه و ا ف اتوه أو فا الما اوا 
لشروحه. وامتد هذا الاجترار الفكري ثلاثة قرونء فلما جاءت أوروبا إلينا بعلمها الجديد 
في أول القرن التاسع عشرء واضطررنا إلى فتح مدارس ومعاهد ثم جامعات آخر الأمر؛ 
لتدريس هذا العلم الغربي الجديدء انتهجنا نحو هذا العلم 0 المنهج نفسه الذي كُنا 
عندئذ نعالج به تراث أسلافناء وأعني منهج «الحفظء؛ فماذا يصنع الموهوب منا في حالة 
كهذه» موئ أن يكجه بمواهيه العقلية حو ما ألقي إلية من السلف أو من أبداء العلم 
الجديد على حد سواءء فيّدير فكره حول فكرهم؟ وهكذا مضينا لا حيلة لنا في عالم التفكير 
إلا أن تُعلّقَ فكرًا على فكر. 


حياة قلقة 


العصر كله متميز بموجة عّمرته بالقلق» لا يقتصر فيه القلق على ذلك الحد الذي لا حياة 
لإنسان بدونه» بل جاوزه حتى أصبح علامة لا يُخطئها بصرء وليس بأيّ منا حاجة إلى 
أن يقرأ عن قلّق العصر في صحيفة أو كتابء بل تكفيه حياته هو مرجعًا كلما أصبح به 
صباح أو أمسی مساء؛ لأنه يُحسٌ في كل لحظة وكأنه مُقبلٌ على مجهول: ترى ماذا تخبئ 
له اللحظة الآتية» ويقراً الصحيفة اليومية أو يستمع إلى مذياع أو تلفازء ليعرف أخبار 
الدنياء وإذا بمعظم أخبارهاء في كل نشرة إخبارية يقرؤها أى يستمع إليهاء قتل» وخطف, 


حك 
nnn ¢‏ 


وتعذيب» وتدمير» وأغرب ما تراه في هذا كله هو أن أفظع الجرائم تقرف محتمية بأشرف 
القيم» وأن الكثرة الغالبة من الضحايا هم الأبرياء» الكل في قلق تتمزق منه الأعصاب» 
وعلّته في أغلب الظن هي أنه عصرٌ جاء ليكون حلقة وصل بين حضارتين؛ حضارة منهما 
بلغت ختامها بحربَين عالميتّين في أولاهما (1118-1514م) ارتجّت الجدران» وفي ثانيتهما 
(1555-1975م) انهار البناء؛ فبعد أن كان الناس يَحيّون على قوانينَ وقواعد ونظم ثبتّت 
ثيانًا جعل كل فردٍ قادرًا على أن يعرف في يومه كيف يكون غده» بحيث يُعد له العدة 
وهو على ما يقرب من اليقين» بأن ما يتوقع حدوثه في غده سيراه محققًا رؤية العين حين 
يحل موعده» لكن هذا الثبات كان يُخفى وراءه ما يُخفيه من ظلم الظالمين؛ فقد كاد العالم 
غفا تقشم ن اهما تمك ارقا تفل الضف ريسيد له و خو يحديق: 

كان مسرح الأحداث في القرن الماضي يشهد النقيض؛ فهو عصر استعمار الأقوياء 
للضعفاءء ولكنه كان في الوقت نفسه عَصرّ الأفكار الجديدة التى بُذرّت بذورهاء لا لتنمو 
وتورق فور غُرسهاء بل لتنضّج وتثمر بعد حين؛ فقد كان القرن الماضي هو العصر الذي 
تحوّلت في أوائله الرؤية» من سكونية يردها في الكونء بمعنى أنه لا زيادة في الكون ولا 
نقصان» وكل ما في الأمر حركة تنقل ذرات المادة من هنا إلى هناك» ومن هناك إلى هنا 


بقانون محكم محسوبء حتى لقد غليّت الفكرة بأن اللحظة الحاضرة يمكن لصاحب العلم 
أن یستدل متها كل الماضی كيف کان وکل ماهو أت كيف يكون::فتفيرت الرؤية من تلك 
السكونية إلى دينامية حركية يَرونَّها في الكون؛ فهو کون ينمو ويمتدء ثم هو كونْ يُبِدَع 
فيه حديدٌ كل لحظة. وإذا رمزنا للرؤية السكونية السابقةء والنظرة الدينامية السكونية 
السايقة: والفظرة الا اللسقة» ر ى و ان القوق ها قلنا اف الأول أيه 
بآلة تضبط الوقت في دقة لا تخل» وليس فيها إلا قطع من مادة أحكم تركيبهاء بحيث تؤدّي 
ما تؤديه كما يُنتظر لها أن تؤديه» فلا زيادة ولا نقصان ولا انحراف عن الطريق المرسوم. 
وأما الرؤية الثانية فيمكن الرمز لها بشجرة تنمو. إن عالم النبات بكل علمه لا يستطيع أن 
يتنبا لها على وجه الدقة كيف تنمو: كم عدد الفروع وكم عدد الأوراق» وبأية صورة تتعرج 
الفروع» أو تستقيم» وبأية طريقة تتعرّق كل ورقة بخطوطها؟ كان الكون في الرؤية الأولى 
موانًا إلا من أحياء هذا الكوكب الأرضي» فأصبح الكون حيًا بما ينمو ويتسعء ويما يُبِدَع 
فيه كل لحظة من جديد. 

أحددّت هذه الرؤية الجديدة التي استهلٌ بها القرن الماضي حياته» رجّة في عالم الفكر 
که ف رت وهات النظو تاخ ن رة «القطؤوة تسود وتفرع فر يها منيخ الشظى 
إلى الكائنات؛ فما دام التطور - وليس الثبات - هو الأساسء إذن فجوهرٌ أي شيء هو 
تاريخه؛ فالتغير معناه أن يكون الكائن المعبّن ‏ كل كائن وأي كائن ‏ سيرة تمتد على 
فترة من الزمن. وإذا رصدنا مراحل تلك السيرة لحظة لحظة؛ كنا أمام ما يشبه الرواية؛ 
فالذي نراه من شجرة: أو من نهرء أو من عصفورء أو من إنسانء إنما هو إحدى لحظات 
وجوه وات RE E‏ 

وإذا كانت سُنَةَ الكون وكائناته حركةٌ ونموًا وسيرة. فهل يُعقل أن يظل الشعب 
الحاكم حاكمًا والشعب المحكوم محكومًا؟! إذن لا بد من ثورة أو ثورات تتفجر لتمحو 
الثبات الذي كان ولتعمل على إيجاد ما يتغير به وجه الحياةء وكان لا بد لهذا التغيّر 
العارق من عرو فد الحضوة القاكمة افكافت احجان العالميتان الأول والقانية وما 
قام بينهما ويعدهما من ثورات إقليمية هنا وهناك. 

وفي سنوات قلائل بعد نهاية الحرب العالمية الثانية (555١م)‏ أخدَّت الأقطار الواقعة 
E‏ بارا بع EEE‏ 
متفرقًا من الأمم قد اتحدء فلم تمض بعد ذلك إلا سنواث ثلاث حتى أعلن ميثاق حقوق 
الإنسان» فأخدّت التغيّرات الكبرى في بنيان الحياة الإنسانية تتسع أبعادًا وتعمّق أغوارًا؛ 
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حياة قلقة 


لأنها تغيراتٌ سارت في خطوط أفقية تشمل كرة الأرض بأشرهاء ولا يقتصر التغيّر الواحد 
منها على بلدٍ بعينه يضرب بجذوره في أرضه حتى لا تنتقل عدواه إلى جيرانه؛ فهنالك 
التغيّر في مكانة «العامل» الذي استهدّف أن تكون للعمال كلمة أعلى صودًاء وأجرٌ أكثرء 
ور اا أ :انكس الك لتويك :ين العامل والعامل ك راواه الوه 
إذ أصبحت القربى بين العاملين بسواعدهم وأيديهم أوثق آصرة من الصلة التي تربط 
العامل ومواطنيه في البلد الواحد. وهنالك التغيّر في عالم المرأة» وقد امتد هو الآخر في أبعاد 
أفقية جعت للمرأة في جميع أنحاء العالم حركة واحدة؛ لأن حقوقها الضائعة تكاد تكونُ 

مشتركةء لا يختلف فيها بلد عن بلد إلا في القشور دون اللباب» واللباب هو أن تَعَد المرأة 
«إنسانًا» له كل حقوق الإنسان التي أعلن ميثاقها في أواخر سنة ۱۹٤۸‏ م؛ إن ما جدواها إذا 


قيل لها - مثلًا - إن لها مثل الرجل حًا في الحرية والمساواةء ثم لا تكاد تسمع عن هذه 
الحقوق عند عتّبة الدار حتى تصطدم داخل الدار بمن يسليّها باليسار ما كانت أخدّته 
باليمن منذ قليل؟! وذلك لأنها تنظّر فإذا هي لم تزل مرهونة بكلمة مجنونة ينطق بها 
زوج في لحظة غاضبةء فتجد نفسها مُعلَّقَةٌ في الهواء. تغيراث أخرى كبيرة وواسعة شملّت 
الطفل وحقوقه. والْمسنَّ وحقوقه؛ والمريض أو اللعوّق وحقوقه» و وهكذا. 

وربما كان ما هو أعمق من تلك التغيّرات جميعًاء وهو التغيّر الجذري الذي تغيّرت 
وجهة ALE AE‏ كان وجهة النظر خلال القرن الماضي 
وأوائل هذا القرن - وأعني فترة الثبات التي أشرث إليها - هي أن للثقافة معيارًا واحدّاء 
وهو ثقافة الغربء أو ثقافة الرجل الأبيضء > بمعنى أن درجة التقدّم أو الشاحن نالا 
الثقافية للفرد الواحد» أو لشعب من الشعوب» تقافن بمقدار فنا أو بُعدها من ثقافة 
الرجل الأبيض» ثم انقلّب الميزان بعد استقلال الشعوب فيما أصبح «تقريبًا» يُسمَّى بالعالم 
الثالث؛ إذ أعقب ذلك الاستقلال السياسي نتيجة طبيعيةء هي أن تستقل الثقافات بموازينها 
الأقليمية دون الحاجة إل مزان الرجل الاين «وتقافقةة فلكل شعب حياته؛ وتاريخه. 
وعقاكدم نادف وتطمه الاستماعية. وها كرو اف إدن إل أن کون تخب 
عن هذا كله؟ ماذا يقول الشاعر إذا لم ينبض قلبه مع إيقاع الحياة التى يحياها هو وذووه؟ 
وعلى أي الصور تجيء شخصيات الرواية والمسرحية إذا لم تكن مستمدةٌ من الخبرة الحية 
لكين a‏ الكراة الخازية r‏ 

هي إذن كما ترى» تغيراتٌ واسعة وعميقة جاءت كلها إشعاعًا من تلك الفكرة العظيمة 
الخصبة التي وُلِدَت في أوائل القرن الماضي لتُغيّر وجهة النظر إلى الكون وإلى الحياة من 


أساسها؛ فبعد أن كانت القاعدة المرجعية لما هو صواب في أي شيء» هي أصل ثابت يجري 
على سنن معلومة ومحسوية» أصبح أساس الحكم شينًا آخرء هو مدى حيوية الاعتمال 
الداخلي الذي يضطرم في كيان ¿ الكائن المعينء أو الجماعة المعيّنة, فغ فيُغيّرها بما تستطيع به 
أن تنمى وأن تبدع ما هو جديدء وأن ن شك بيكتها لصالحهاء ولا تقف موقا سلبيًا تتلمّى 
فيه المؤثرات الخارجية لتتونٌ تشكيلها. 

لكن هذه التغيّرات الكبرى لا تبلغ غاياتها بين يوم وليلةء إنها بمثابة خلق جديد 
جديد. ويزيد الأمر عُسرّاء أن الأمر ليس موكولًا كله لرغبة الإنسان؛ فلا يكفي 
ان يقول الإنسان لنفسه: أريد كذا. فإذا الشيء المراد قد سقو لأن لكل رغبة أعداءهاء 
فإذا كان العمال قد تحرّكوا وانّحدُوا كر الحواجز القومية. ليجعلوا للمهارات الحرفية 
والفنية مكانتّها التي تستحقهاء فهنالك أصحاب الأموال ومعهم أصحاب المهن كالأطباء 
والمهندسين ورجال القانون ورجال التعليم ومن جرى معهم هذا المجرى» يتمدّون أن 
تظل لهم امتيازاتهم الاجتماعية القديمة. وإذا كانت المرأة قد أخدَّتها الصحوة أخيرًا وبدأت 
تشعْر بوجودها إنسانًا كامل الحقوقء بالمعنى الصحيح الذي يتناول الجوهرء وليس بقشور 
شكلية ثانوية لا تنفع ولا تشفع: فهنالك الرجل الزوج الذي يحلّم بأن كك كبلق سينا 
وحوله الجواري» ثم إذا كانت الشعوب المحكومة قد استقلّت» فهنالك حكامها الأقدمون 
تشد قبضهم على سلطانهم القديم, قفعلوا ما فعله الذثب في حكايات الأطفال. قالت لهم 
أمهم قبل خروجها سعيًا وراء القوت: لا تفتحوا باب الدار لأحدٍ سواي. فجاء إليهم الذئب 
مرتديًا ثيابًا كثياب الأم وقرع الباب. وهكذا فعل الحكام الأقدمون للشعوب التي ظفرّت 
باستقلالها. وكيف يتم لهم استقلال والعلم ليس علمهم؛ والصناعة ليست صناعتهم؟ فهم 
- إذن - ما يزالون آتباغا في صورة جديدةء ما ينالون من العلم وثمراته إلا ما يتصدّق 
به عليهم حكَامُهم الأقدمون أنفسهم! 

ولكَ أن تضيفَّ إلى ذلك كله أنه إذا كان المستعمر الخارجى قد حمل عصاه على كتفه 
ورحلء فقد حل محله - تقريبًا - مستعمرٌ داخل يحمل القوة المغناطيسية التي تجذب 
کیو يقوره ادو ويقن. عميور الشعب عل ال 0 ليملاً خزائن 
آخرينء وكأن لسان حاله يقول لهؤلاء الآخرين من مواطنيهم - بعد أن كانوا من الغرياء 
- ما قاله شاعر عربي قديم: «إذا كنت مأكولًا فكن أنت 0 

هذه الارتجاجات كلها قد زعزعت هياكل الحياة الثابتة التى كانت» تمهيدًا لوضع 
ثابتٍ جديد يأتي ولكنه لم يتكامل بناؤه بعدُء فأدى ذلك إلى قلق في حياة الناس أصولا 


حياة قلقة 


وفروكًاء لا يكاد يُتاح لأحد منهم أن يعلم في يقين أى ما يقرب من اليقينء ماذا يكون مصيره 
ومصير بيته غدًا أو بعد غد؟ ولقد ريت شبابنا قد انحرف عن جادة الطريق بصورة 
ملحوظة؛ بحيث أصبح كثيرون منهم - برغم شبابهم - ينبشون الماضي ليجدوا فيه ركنا 
آمنًا يعتصمون به» وبحيث إذا وجدوا كتابًا لكاتب قديم» وقدَّم إليهم كاتبٌ من معاصريهم 
ومواطنيهم كتابًا ينقض ما قاله المؤلف القديم؛ ففي حال واحدة = ربما - من كل مائة 
حالة يتجه شبابنا بثقته إلى من يعاصره من مواطنيه؛ لأن القديم عنده أصدق رأيّاء وأكثر 
إيمانًاء وأشد إخلاصًاء فكيف نتوقع لشباب وقف مثل هذه الوقفة الرافضة أن يهم ببناء 
حاضرناء فضلًا عن أن يمد لمستقبل مأمول؟! 

الحياة التي يحياها أبناء هذا العصر مضطربة قلقة؛ لأنه عصر جاء - كما قلت 
- همزة وصل بين حضارتَين؛ حضارة كانت وأخرى سوف تكونء وكأنما عصرنا ليس 
مقصودًا لذاته بِقَدْر ما هو نهايات لماض مضى وآت في طريقه إلى الظهورء وداخل هذا 
القلق العصري العام يُضيف العالم العربي قلقًا خاصًا به فقد زُرع شيء في أرضه اسمه 
إسرائيل» فاستقطب جزء كبير من حيوية الجسم العربي لتنصرف إلى الدخيل المشتول في 
أرض غير أرضه» حتى أصبحنا أمام مصير مجهول. ولم نجد من المأزق مخرجًا أيسر من 
أن تتجه أعضاء الجسم العربي ليعترك بعضها مع بعضء بل وليقثّل بعضها بعضًاء فالكبد 
يقثل القلبّ ويريد مع ذلك أن يعيشء أو القلب يقاوم الرئتّين ويحسب أنه سيبقى بعد 
ذلك مع الأحياء. وكانت المحصّلة الأخيرة لهذا الاضطراب العام والخاصء أن وجدنا أنفسنا 
أمام ازدواجية خُلقية منقطعة النظيرء تضطرنا ا والشراكة: واوا 
الداخلية معًا إلى ممارسة الحياة على نحو يُُحقق لنا النجاح أو ما يبدو وكأنه نجاحٌ» ولكننا 
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ق الک كيه کو إل ا :من اا أن الشقة قن اف تكن ما ا 
بالفعل من جهةء وما كان ينبغي لنا أن نحياه من جهة أخرىء فنلجأ إلى الازدواجية التي 
أشرتٌُ إليهاء وهي أن أظهر أمام الناس وكأنني على ميراثي الثقافي القيمي الذي به كنت 
ذا كنته عل امتداد التاريخ» وأما:ؤراء الأستان ولف الجوران» فحياتي هي حاتي الت 
أساير بها الأيام في تقلباتها. 

فارق بعيد بين المظهر والحقيقة في حياتناء بين الظاهر والباطنء بين المعآن والمستورء 
دی بنا إلى نرجسية من نوع عجيبء ننظر إلى صورة وجوهنا منعكسة على سطح الماء - 
كما حدث في أسطورة النرجسية - فنقع في حبها حبًّا أين منه حب قيس وليلى» فنشيد 
بأنفسنا لأنفسناء ونكون نحن المتكلم ونحن السامع» ونكتّب في غرامنا بأنفسنا قصائد 


۰¥ 


الغزل لنقرأ نحن ما كتبناه» وكأن كاتمًا للصوت يحول دون أن يبلغ صوت القراءة إلى آذان 
الآخرين. وإذا قلنا إنه قد أصبح لنا من أجل هذا رأي في أنفسنا وللدنيا رأ آخرء لهان 
الأمر؛ لأنه لا يَضيرنا أن تذمّب الظنون بهؤلاء الغرياء كما ذهبّت. لكن موضع العجّب هو 
ننا نحن أنفسنا إن نقرأ قصائد الغزل التي نظَمّناها في حب أنفسناء نرفع صوت القراءة 
لا تمدق انمت ومح كل هذا الود بقن شی في حفن يعقوب لا يريد أن يُصدق مما 
يسمعه! 
حياةٌ قلقة هي التي يحياها العصر كله ثم يضيف كل باد إلى دواعي القلق العام 

المشترك» عواملَ إقليمية خاصة تَزيد حياته قلقًا يُدبر له هذا الجانب الحيوي الو 
ووجدناه أميًّا لم يظفّر بحقه من التعليم» فقلنا إنه لا بد للتعليم منذ الآن أن يكون حقا 
للجميع يشبه حقهم في الماء والهواء .. . إلى آخر ما كان ن الجمهور قد رم مته وأردنا له أن 
0 بحقه فيه؛ لآن «العدل» الاجتماعي يُوجب علينا ذلك» لكننا من ناحية ة أخرى وجدنا 

ن الناتج الاقتصادي كله لا يكفي لسد هذه الحاجة؛ فما بالك وشرطٌ الاقتصاد الناجح 
هو أن تصن جرا فن التائ لضاف إلى تمويل عملية الإنتاج» لنضمن زيادة ما 
ننتجه زيادةٌ تتناسب مع زيادة السكان من جهةء وتحقق ظروفًا أنسب للتنمية الاقتصادية 
بنسبة معقولة. وهكذا أوجَبّ علينا تحقيق «العدل» الاجتماعيء وما لا ُساعد عليه الكفاية 
الإنتاجية؛ فوقعَت حياتّنا في تناقض لا أدري كيف السبيل إلى الخلاص منه. وليست هذه 
N‏ كام SS‏ بالعالم الثالث؛ إذ رأينا بلادًا في العالم الأول تستبدٌ 
بها نقابات العمال؛ بحيث تُطالِب بأجور وبأوقات فراغء لا تتناسب مع الإنتاج. ومعنى 
ذلك قريب جدّا من معنى الانتحار؛ ومن هنا نشأت مقولة «المعادلة» الصعبة التي أريد بها 
في الأساس وجوب إيجاد النقطة التي يتحقق بها أكبرُ قَرْر من العدل الاجتماعي مع أكبر 
قَدْر من التنمية الاقتصادية» بمعنى أن يُحوّل جزءٌ من ناتج هذا العام ليُضاف إلى تمويل 
النشاط الإنتاجي في العام الذي يليه. و«الصعوية» المشار إليها في هذا التعادلء ناشكة 
هو أن كق العدل ا اع ا جر عاف وخ ا الاه كله وي 
المزيدء فكأننا تُطالب بشيء كالمستحيل» حين على قلقء فقد ضاع الشعور بالأمن في كل 
ا وينم ا التق اقل لعفا ا و خلاصين الفرد مق الخانين 
في ظروفٍ علمية وصناعية جديدةء فقد معها فرديته الحقيقية برغم ما تود له الحياة 
السياسية أنه حرٌ. وأين هي الحرية في حياة تُشكلها وسائل الإعلام التي تُعطي المتلقي ما 
تعطيه» دون أن تكون له حيلة في الرد والمناقشة والرفض؟ إنها عملية «غسيل» لمخ المتلقي 


حياة قلقة 


تُوجّهه على نحو يتومّم معه أنه هو الذي يُوجّه نفسه؛ وكأننا أمام صورة كالتي صوّر بها 
«اسبينوزا» وَهُم الإنسان حين يظّن أنه حر الإرادة فيما يدع وفيما يختار؛ إذ قال اسبينوزرا 
في ذلك إن الحجر تلقيهء فيرتفع في الهواء ويقطع شوطه ثم يقع على الأرض عند النقطة 
التي كان يمكن للعلم أن يحسبها مقدمًا فيُحدّدها تحديدًا دقيقا. أما الحجر نفسه فلو أنه 
مُنح حياةً كحياتنا لتومّم أنه قد قام برحلة في الهواء اختارها لنفسه ورسمهاء وُوضل إن 
مستقره من الأرض وففًا لخطّته التي رسمها! وهكذا حياة الفرد في عصرنا وكيف حُوصِرت 
بأجهزة علمية تتره شبه مرغم على الطريق الذي يسير فيه! 

وجاءت دول العالم الثالث التي نحن منهاء فوضكتها الظروف التاريخية في مأزق 
فوق المآزق التي تُشارك بها الآخرين» خلاصتُه أننا حين تولّينا شئون أنفسنا - بأنفسنا 
كسائر البلاد التي اكتسبّت حريتها ممن اغتصبها - وجدنا جمهورنا العريض محرومًا 
من حقوقه في نواح كثيرة» وكان علينا أن نرُد له شيئًا من تلك الحقوق الضائعة؛ لم يكن 
ينعم ا ای مق عام وعو واب فاه لاون أن تات كمد ل ادا 
وبتنمية اقتصادية لا بد منها في وقتِ واحد. 

عندما تستة تستقر أوضاع الحياة على قواعد معروفة ومتعارف عليهاء وذلك في فترات 
تستّتب فيها صور الحياة الحضارية ولو إلى حدٌ معلوم؛ عندئَذٍ تقل المشكلات التي تستعصي 
على الحل أو بعبارة أخرى تقل الأسئلة التي يبحث لها المسئولون عن جواب فلا يجدونهء 
وذلك لأن معظم المواقف قد رُسمَت لها حلولها فسارت الأمور سيرًا أشبه بالسلوك الغريزي 
في جماعات النمل والنحل. أما والعالم الآن - كما ذكرنا - يجتاز مرحلةٌ انتقالية بين 
حضارتين» فكثيرة جدًّا هي الأسئلة التي تنشأ عن مواقف وأزمات» فلا يجد لها المتخصصون 
حلولًا يمكن أن يستقر الناس عليها؛ فما قد تبدو عليه الصلاحية اليوم» يغلب أن تتبدّى 
E‏ لا عن قصور في العلم أو في دراسة المشكلات, بل إنها هي طبيعةٌ 
الظروف الراهنة تة تقضي بذلك لسرعة التغيّر في مجرى الحياة العمليةء الشأن في هذا كالشأن 
في ست أرادت الانتقال من مسكنها إلى مسكن جديدء وأخدَّت في نقل أثاثها وأشيائهاء 
تاد مني وبقي جزء؛ قل السكن القديم بات الها ولا المشكخ اليد كم إعداده 
أو قل إن شأن المرحلة القلقة التي يجتازها العالم الآن» كشأن الغلام في مرحلة المراهقة؛ فلا 
هو قد اكتمل نضجه شابًا عرف طريقه فيّعَامّل معاملة الرجالء ولا هو في مرحلة الطفولة 
الصريحة فيُعامّل معاملة الأطفال. 


تلك هي حالة العصر الذي كُتب علينا أن نعيش فيه؛ كُلنا يريد أن تدور عجلة الزمن 
لتنتقل الدنيا في أمان إلى الوضع الحضاري الجديدء لكننا نختلف في الأسلوب؛ فالشيوخ 
ومن يشبهونهم في الأناة والتدبرء يريدون للنقلة أن تندرج خطوةً خطوة فلا يرتج البناء 
وأما الشباب ومن هم في حُكمهم: فيريدون دفع العجلة في سرعة أكبر مما تحتملء فيلجاً 
كثيرون منهم إلى العنف والانحراف. إن هذا الكاتب لا يُسِيء الظن بهؤلاء الشباب من 
حيث الرغبة في الإسراع بحركة التغييرء لكنه في الوقت نفسه يرى أنهم يُخطئون الوسيلة 
الصحيحة؛ لأن التضحية بالأبرياء على هذا النطاق الواسع» بل إن التضحية ببريء واحد 
تقثله غَدرًا وأنت تعلم أنه بريءً يستحيل أن يعود على الناس بالخير, وإلا لجاز أن تَغرس 
بذور العلقم ار وتتوقع أن ينيّت لك منها أطيب الثمار! 

قلقة هي الحياة في عصرناء لكنَّ هنالك فرقًا جوهريًا بين قلق الراشدين وقلق المراهقين؛ 
فهنالك من الشعوب من استطاعوا أن يتصوّروا الهدف في شيء من الوضوح» فعرفوا كيف 
يسيرون بسفائنهم لتخترق الموج المضطرب ولتنجو من العاصفة: إنهم على كثير من إدراك 
ما وراء هذه المرحلة الانتقالية. فيعرفون كيف يُدبّون أمورهم لتتجه خطوات سيرهم نحو 
ما يُرجَّحون له أن يكون هو لب الحضارة وأساسها في القرن الحادي والعشرينء وربما 
وجدوا ذلك يسيرًا عليهم لأنهم هم صُّنَاع العلوم في يومنا هذاء وهم الذين يمسكون بزمام 
السير في شتى نواحي الحياةء من فنون» ونظم؛ ولذلك يسهّل عليهم أن يتصوّروا على أي 
صورة يجيء ما سوف يجيء في الحضارة الجديدة. إننا نسمع عن المفاتيح الأساسية التي 

بدت تف مغاليق المستقبل الجهول مكل الكمبيوتس وأشغة الليزي والقوة الذووية فهم 

الوق يملكون في أيديهم تلك المفاتيح» وهم على شيء من المعرفة ال ا ا 
فتنكشف صفحة الحياة الجديدة المرتقبة 

فهل يسع هذا الكاتبٌ العربي وأمثاله» إلا أن يُدير بصره نحو وطنه وآمته» ليرى 
صورة الحياة الثقافية القائمةء ليعلم إلى أي حدٌ نحن على علم بحقائق الطريق الذي يسير 
فيه التاري يخ؟ إننا على أحسن الفروض نتابع الغرب وهو يقلب صفحات الحياة المتغيرة في 
عصرناء وكلما فتح منها صفحةٌ جديدةء تمكّن نفرٌ منا من المشاركة في قراءتهاء وإذا هم 
هناك قد أوقفوا الحركة عند صفحة بعينها أوقفنا نحن الحركة عندناء وليس في وسعنا 
اك لأنهم بد ببددون ونحن التابعون. وكام ”0 غدنا نحن مجهول لجان وق 


لعلا سكع ا 


۳۱۰ 


حياة قلقة 


وإذا كان قلق الحياة في زماننا قد نشأ أساسًا من فجوة وقعت بين حاضر واقع 
ومستقبلٍ منتظر الوقوع؛ إذ لو كنا في عصر استقرت فيه قوائم حضارتهء لتشابه غدنا 
ويومنا. إذن فقد كان المأمول من رواد حياتنا الثقافية أن ينفذوا بمبدّعاتهم سحب الحاضر 
ليُطلعوا الناس على قبسات من مستقبلٍ محتمل الحدوثء لكن مثل هذا النفاذ بالبصائر 
خلال الحافر ا او كان وتطلي هنا أن :تكو عن رن اک ا 
من وثبات في ميدان العلم» إلى تيارات خافية في دنيا السياسة والنظم الاجتماعية؛ لأنك لا 
تستطيع أن تستدلٌ من الواقع إلا إذا كنت على علم بهذا الواقع» وأعنى ني العلم الذي ينتج عن 
ممارسة ومكابدةء وليس العلم الذي نتناقله خطفًا عن إشاعة يُذيعها زيد فيتلقّفها عمرو, 
ولا عمرو عرف سر الأمور ولا زيد كان على علم صحيح به. 

فإذا كانت أقطار العالم كله تحيا اليوم حياةً قلقة فرضَتْها طبيعة المرحلة التاريخية 
التي نجتازهاء فإن هنالك فرقًا بين قلق يعرف أصحابه ولو على سبيل الاحتمال كيف 
السبيل إلى اختراقه وصولًا إلى ما وراءه؛ إذ هى على بعض العلم بذلك الماوراء وبين قلق 
آخر يسير أصحابه وكأنهم في جب معتم لا يعلمون إلى أين هم سائرون. ۰ 

وهل تسألني: وماذا تريد هنا أن نصنعه؟ إن الذي أريده ولو على سبيل التمني 
والرجاء؛ هو أن ينتقل رُوٌاد الثقافة فينا من موقف المتفرج إلى موقف اللاعب. ۰ 


۲١١ 


العربي اليوم غامت رؤيته 


ال ا مل اماف اتفال اقول فزة أو عقن سواتة أن ما بل که كات 
المرات» هل للعربي فلسفة؟ وإذا كانت فما هي؟ ولو كان السؤال آتيّا ممن لا يعرف عن 
الفلسفة رأسًا ولا ذب لهان الأمر؛ لأننا ديد ال جهله بالموقف العريى في هذا الشأن 
إلى جهله بعالم الفكر الفلسفي في حملتة دون أن اشد اة من سوه عدر 
ما أتانا السؤال من دارسيهاء مما يدل على أن الأمر كان لا بد له من وقفة دراسية فيها 
الدقة والشمولء لكننا لم نفعل كأنما الأمرُ أهون من أن يثير اهتمام الدارسين» ولكن من 
أين تجىء إليه أهميته؟ هكذا قد سأل سائل فنجيب قائلين: 

الفكر الفلسفي في جوهره إنما هى «تأصيل» ظواهر الحياة السابحة على السطح 
المنظور لنرُدّها إلى عمق نجد فيه «الينبوع» الخفيء الذي فيه انبثقت تلك الظواهر التي 
رأيناها على سطح الحياة اليومية متفرقة وكأن ن الظاهرة الواحدة منها لا شأن لها بأخواتها. 
أما وقد كشفنا - بالفكر الفلسفي - أساسها الواحد المشترك الذي A‏ 
حياتنا المختلفة جميعًاء كما تتفرّع فروع الشجرة من جذعهاء فعندئذ تتبلور الرؤية 
وتتضح؛ لأننا على الأغلب واقعون على صفة مشتركة تصف جميع ظواهر حياتناء فنرى 
بأعيننا أين تقع بين أفراد الأمة الواحدة روابط الرحم كما نرى كذلك المميّز الأساسي الذي 
يميّز أمةٌ من سائر الأمم في لفتاتها وحركاتها وسكناتها. 

على أن الأمة الواحدة وإن تكن وحدانيتها تلك ظاهرة - على الأرجح - في طريقة 
تفكيرها على امتداد تاريخهاء إلا أن هذا التاريخ الواحد نفسهء مع محافظته على الأساس 
الواحد» قد يتَشْكَّل بألوان متباينة مع تبايّن الظروف في كل صر على حدة هذا من جهة 
الأمة الواحدة المعيّنة» 0 جهة أخرى بالنسبة إلى مجموعة الأمم التي تتعاصر معًا في 


ظروف عصرها؛ فإنك لا بد واجدٌ بينها في كل عصر على حدةء وبرغم اختلافاتها النوعية. 
عنصرًا مشترگا یلها جميعًا في مناخ متشابه ما دامت تُعايش عصرهاء ولم تتخلّف عنه 
مزتدة إل اسنها ونضرب لك مثلا يوضح لك هذا القول (عصرنا القائم) فانظر إلى كل 
ك 
شتراكها مع غيرها فوق ذلك الخط الثابت في مناخ فكري متجانسء هو المناخ الذي تتميّز 

به حضارة هذا العصر القائم» فلئن كانت الولايات المتحدة الأمريكيةء وإنجلتراء i,‏ 
والروسياء والیابان - مثلًّاه - مشتركة كلها فيما يقتضيه مناخ هذا العصر بعلمه وصناعته 
من صفاتٍ لا مقر من التكيّف لها إذا أراد الإنسان أن يتحقق النجاح الذي يرجوه؛ فكل 
واحدة منها تعونٌ بعد ذلك فتلوذ بحبلها الممتد مع ايكيا a a‏ 
فالولايات المتحدة الأمريكية «يراجماتية» الطابع» بمعنى أنها تميل إلى الحكم على الفكرة 
المعيّنة بنتائجها لا بأصول نشأتها. والإنجليزي واقعي؛ فالنظرة في حكمه على الأفكار 
للتمييز فيها بين ما أصاب وما أخطأء بمعنى أنه يبحت للفكرة عن مصادرها الحسية التي 
عنها تولّدَت الفكرةء فإذا وجد لها سندًا تدركه الحواس كانت مقبولة وإذا لم يجد قال: 
إنه لا حس هنا وإذن فلا معنى. إذ «الحس» والمعنى عنده شيءٌَ واحدء ويشير إليهما باسم 
واحد في لغته. .والفزنمي على خلاف الإنجليزي لا يطمان للفكرة إلا إذا تعقّب: نسبها إلى 
منابتها في منطق العقل الخالص» مما قد يترتب عليه أن يكتفي الإنجليزي لقول الفكرة 
بأن تكون «مُرجّحة» الصواب» وأما الفرنسي فتطمتن نفسه إذا وجد «اليقين»؛ فمجرد 
الترجيح هو من شأن الحواس في طريقة إدراكهاء وأما اليقين فلا يتحقق إلا إذا أقيمت على 
الفكرة براهينها المستندة إلى العقل ومنطقه في استدلال تلك الفكرة من سابقة لها مؤكّدة 
الصواب. والياباني فوق مشاركته لقادة العلم والصناعة في عصرنا بكل ما يقتضيه ذلك 
من خصائصٌ يرتدٌ إلى سند من تقاليده الثقافية يستريح له» وهى سندٌ تغلب عليه نزعة 
الذوق الفني والانتماء الأسري الدافئ. وأما الروسيء فقد عرفناه حتى أوائل هذا القرن 
ريفي النظرة تحكّمه أقلية أرستقراطية على رأسها قيصرء فلما ثار ثورته سنة ۹۱۷٠م‏ 
ليدخل القرن العشرينء أخذ منه العلم والصناعة فسايّر بهما سائر أقطار الغرب وأزاح 
عن صدره عبء الأرستقراطية وحكم قيصرء إلا أنه لم يرتدَ إلى مناخه الريفي الذي كا 

أو قل إنه وسّع من قاعدة الروابط الأسرية التي عرقَتْها الحياة الروسية؛ كما عرفُتّها كل 
أرقن كملى عليه القراعة والقرس: حفية أران أن تسمل E‏ ولد شط ييا 
يشبه الروابط الأسرية القديمة نفسها مع اختلاف الأسماء لكنه يبدو أنه أسرف في هذا 


51 


العربي اليوم غامت رؤيته 


التحوير حتى خرجّت حياته عن عرفها السابقء فأنتج ذلك ما أنتجّه. وها نحن أولًا نرى 
الروسي اليوم يعيد النظر. وهذا القول الذي نقوله عن الروسياء يصدّق مثله على الصين. 

فماذا عن العربي كما نراه اليوم - وكما رأيناه في أمسه؟ لعلَّكَ تذكُر شيفًا مما كنا قد 
تذاكرناه معًا في حديثنا عن «العروبة» وخصائصهاء وهي خصائصٌ تميّز المنطقة الشرق 
أوسطية بأنرها مذ أقدم التاريخ سواء استخدمت لها كلمة «عزوية» أم لم 'تستكد؛ 
فاسم «العروية» أحدث من النمط الثقافي ذي الخصائص التي أشرنا إليها وحدَّدناها في 
مجالات التدين والفن والأخلاق: وأسس النظام الاجتماعيء واللغة من حيث طرق اشتقاق 
مفرداتها وتركيب تلك المفردات في جُمل. 

وغير ذلك من الأصول التى تبنى عليها الثقافات؛ فقد كان بين ما ذكرناه عن النمط 
الثقاق الذي تخا فق بإظاره.هذ» اله الجقرافية كا أن فاع هذا الت مه من 
خصائص الصحرء في لا نهائيتها التي تبدو للبصر وتّحسّها البصيرة. ومع تلك اللانهائية 
يُضاف الثبات وعدم التغيّر إلا في أضيق الحدود؛ فالشمس ساطعة لا يحجبها سحابء 
والسماء زرقاءء حتى إذا ما نشر الليل سواده لمعت النجوم واضحة بسامرها المقيم ويهتدي 
بها المسافر. 

وأما معالم الأرض فيومها يشبه أمسها؛ السهل هو السهل والنجد هو النجد والكثيب 
هو الكثيب. ومن هذه اللانهائية الثابتة استّمدّ ساكن الصحراء مفتاح هيكله الثقافي في 
أصوله ودعائمه. 

فلا غرابة أن يكون الإيمان الديني في هذا النمط الثقافي أصل الأصول وركيزة الركائز 
منذ فتّح له التاريخ صفحاته؛ وعلى امتداد العصور بعد ذلك؛ وذلك لأن التأثر بلانهائية 
الكون وثباتهء استنادًا إلى رؤية العين» وإدراك البصيرةء يهيئ النفس للإيمان باش الخالق 
الواحد الأحد الصمدء إذا ما تزل الوحي بهذه العقيدة على نبي أو رسول؛ فلم يكن غريبًا أن 
مثل هذا الوحي لم ينزل على أنبياءَ ورسلٍ إلا في هذه المنطقةء فكان للدين الذي أوحي به 
اتن تدده مها ريه اصتحانةالديانات الأخرى ف ار أنهاف الأرضنبروالذي يونا 
من هذه الحقيقة في سياق حديثنا هذا هو أن أصبح مرجع العربي - أو قل ساكن هذا 
الإكليم الد ال ن اه ةا إن ام شرف هو ما ا يه إل ااه 
و هما حدق ا كانه وه ف انفعلت يهن لنياف اة وكياتها: 

فقد يجد العربي أن إدراكه لما حوله تتفاوث درجاته من حيث اليقين؛ فليس ما يعلّمه 
عن رين الزواية اون فال اا ق دونع اف من ماه ذا ن طريق 
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الحس المباشر بإحدى الحواس من سمع أو بصر أو أية حاسة أخرى» وليس هذا الذي 
أدركه بالهواس ماوكا در الحيدىا من طوبه :ل كان امف اه 
سليمًا؛ فنحن حين نعلم أن زوايا المثلث تُساوي زاويكين قائمتينء لا نقنع بصحة ذلك 
اعتمادًا على مثل نرسمه على ورقة أمامنا ونقيس زواياه بمقياس تراه العينء وإنما نلجاً 
في ذلك إلى إقامة البرهان «العقلي» على صحة هذه الحقيقة الرياضية عن الملّث وزواياه. 
a bab‏ التعاق الماح EA A SA‏ عقن :ما قد 
أثبته العقل بالدليل البرهانيء فلا يتساءلون بعد هذه النهاية في درجات اليقين - قائلين 
ت افد وناذا خوق :ذلك من راف وكا قد انعد كاك فعا هاا اك يسود 
أمةّ أخرى» يميل بأصحابه نحو ذلك التساؤل» ومن هذا القبيل نمط الثقافة العربية - 
وأعني الشرق أوسطية - فرجل كالإمام الغزاليء عندما أخذ (في كتابه «المنقذ من الضلال») 
يُفصّل القول في درجات الإدراك من حيث صحة ذلك الإدراك عندما وصل به التصاغد إلى 
درجة الإدراك «العقلي» لم يجده كافيًا لليقين» مما اضطره إلى افتراض درجة أعلى» عندها 
تتم طمأنينة القلب بأن ما أثبته العقل هو صحيح» وكانت تلك الدرجة الأعلى عنده هي 
- كما عبّر هو عنها - «نور يقذفه الله في القلب»» وهي درجة تدخُل بالإنسان في دائرة 
الإدراك الصوف. ١‏ 

وعند هذا المنعطف من سياق الحديثء نقف وقفة قصيرة نؤكد فيها سمة من أبرز 
ما يميّز النمط العربي في رؤيته الثقافية العامة من سمات» وهي قدرته على الجمع بنظرة 
واحدة يق التجاتكين» ا لض فاه اسر اا غ اا الكبرئ ال ع ا 
الخاركه (قه .تكوق طروت ع اه ككرا من القرا صمل نين عك اما ودا 
ثقافة الشرق الأقصى تجنّح بميولها نحو الرؤية الصوفية لما يُدركونه من الأشياء والمواقفء 
والرؤية الصوفية هي إدراكٌ مباشر بالبصيرة, أو بالقلب» كما نقول أحيانًا؛ أي إنها «تتذوّق» 
الحقيقة ولا تحتاج في إثباته إلى أدلة العقل؛ ومن كَمَّ تضخَّم دور «الفن» في حياتهم وكادت 
«الخبرة» الذاتية أن تكون هي السند القوي الذي يرگن إليه أكمة العقيدة فيهم. وأما أورويا 
فقد غلب عليها نمط «العقل» في تدليله وتحليله» كما هو واضحٌ في التراث اليوناني. وبين 
هذَّين الطرفين قام نمطّ ثقاف ثالث هو النمط العربيء الذي دمج دمجًا فريدًا بين حياة 
العقل وحياة القلب» بحيث ترى «العالم» وكأنه يتحرك مع خطواتٍ عقله على خلفية مؤمنة, 
كما ترى «المتدين» يتحرك مع نبضات إيمانه وكأنه يُبطن خلفيةٌ عقلية. 

وعلى مثل هذا الدمج بين الجانبّين قام البنيان الثقافي وما يُصاحبه حتمًا من «رؤية» 
عامة إلى الحياة الإنسانية وأوضاعها. وإذا لخصنا الإطار الهيكلي الذي تستند إليه هذه 
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الرؤية قلنا إنه مؤلّف من «نصٌ» مُسلّم بصوابه - ثم عملية عقلية منطقية تستنبط من 
هذا النص نتائجه وأحكامه» فإذا وقف الدارس عند «النص» كن بمثابة من اكتفى بما 
يطمئن له القلب» وإذا انتقل من النص إلى ما يلزم عنه» كان بمثابة من أضاف عقلًا إلى 
قلب» فاكتمل على يديه الإطار. ولسث أريدٌُ هنا أن أقصر «النص» على النصوص الدينية 
وهال رشع الى ليشفل أي شه او متا و ا ن ادا أقوال القدماء او 
المحدّثين؛ فالذي يهمنا الآن هو تصوير اللفتة الثقافية التي تتميّز بها الوقفة العربية. 

فلما عاشت الدنيا بشرقها ويغربها عصرًا - أو عصورًا - تعتمد فيها من الناحية 
الثقافية على «نصوص» وما يُستخرج منهاء كان للأمة العربية السبق والريادة؛ لأنها وجدّت 
نفسها في ظروف تتلاءم مع فطرتها الأولى. وقد بيْنًا لك - فيما ذكرناه - أن تلك الفطرة 
الأولى قد انبثقت من لانهائية الصحراء وثباتها - والصحراء هي البيت العربي الكبير - 
فأصبح النموذج المتبقي هو أن يضع العربي بين يدّيهء بادئ ذي بدء - حقيقةٌ كُبرى 
تكون منه في موضع التسليم - ثم يجيء بعد ذلك إعماله لعقله فيما قد وضَعّه بين 
يديه. ولعلنا نجد الشبه قريبًا بين هذه الوقفة الإدراكية عنده» وبين النظّم الاجتماعية التي 
اختارها لحياته, وهي نظم - كالأسرة |9 افيلح يفك GA‏ كاسن انراد فا سكن 
أيتطلب الأمر عادة أن يُوگل الأمر إلى رب الأسرة وحدهء أو إلى شيخ القبيلة دون أن يكون 
للفرد الواحد حق المراجعة فيما قضى به صاحب الأمر؛ فرأس النظام هنا يُقابل الحقيقة 
الكبرى التي تُوضع موضعٌ التسليم في الحياة الفكريةء ومسالك الأفراد حين يُوَجّهِها رئيس 
الجماعة ا النتاقج التى تلزم بالضرورة عن المقدمة الكبرى في عالم التفكير. 

وإني لأخشى في هذه الئاسية أن يختلط الأمر على قارئ دارس» فيسأل: ألم يكن الفكر 
اليوناني القديم جنا a‏ نكو هن A‏ رمن علدا عام يُعطيه المفكّر مكانّ 
الصدارة من بنائه الفكري» ليقيس إليه الفروع صوايًا وخطأ؟ فلماذا لم تُحيث - تلك 
المبادئ هناك تشكيلًا اجتماعيًا - أو نظريًا - مثل ما أحدتته ما أسميته بالحقيقة الكبرى 
في الموقف العربي؟ والإجابة على ذلك هي أن «المبدأ» هناك كان من اختيار صاحبه بحيث 
جاز لأي مفكر آخر أن ينصرف عنه ليتخذ لنفسه مبداً آخر. وأما الحقيقة الكبرىء في النمط 
العربيء فاك ات إلى الإنسان مُعطاةً من طبيعة المكان أولاء ومؤيدة بالوحي الديني ثانياء 
فلا اختلاف عليها بين مفكر ومفكر. 

ولو بقي العربي ملتزمًا بما أَثَّتْ به طبيعة المكان وما أيِّده وحي الأديان لأضاف 
في حياته الفكرية إلى «النص» المكتوب, متخدًا إياه نقطة ابتداءٍ لعملياته العقلية نقطةٌ 
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ابتداءء أخرى تسير مع النص المكتوب مسايرة التوائم» وأعني بها كتاب «الكون» في ظواهره 
وأحداثه. وإذن تكون «القراءة» التى أَمَرتْ بها الآيات القرانية الكريمةء والتى كانت أوّل 
ما نزل به جبريل على النبي عليه الصلاة والسلام» أقول إن القراءة تصبح را قراءة 
E‏ بوقزاءة«المطود و ناما A N‏ كما كن حدمو أن مضع «التطن» 
الكتوب ف موشبع الصدازة ثم سواه مضمونه وفحواه. وأما الثانية فطريقها أن نُسلّط 
النظر على ظواهر الطبيعة كما تقع على البصر والسمع» محاولين استخراج قانونها الذي 
تسير بمقتضاه. ولقد كانت هذه القراءة الثانية متروكة ‏ أو تكاد - في كلّ ما سبق به 
التاريخ قديمه ووسيطهء وكان مقسومًا لغيرنا أن يلتفت إليها منذ أربعة قرونء فيقفز 
بتلك اللفتة قفزة جاوز بها عَنان السماء (والعنان هو السحاب). ووقف العربي عند قراءة 
واحدة تنصبٌ على الكلمة المكتوبة المقروءة» وهو المجال الفكري الذي بلغ فيه مكان الريادة 
حين لم تكن قد أضافت إليه مصدرًا آخر. ولو سار العربي فيما أمره دينه أن يسير فيه 
لمكن رخ نص اله ويادنب عن أنه لاجمو ر ذا آن وو و عق الإنقارة إل 
فرق هام بين العربي القديم إِبّان مجده الإبداعي في القرون الأولى من تاريخه الإسلامي 
وبين العربى الجديد الذي كتب عليه أن ن يعايش حضارةً علمية لا يُشارك في بنائها ويستهلك 
إنتاجها. وذلك الفرق الذي نقصد إليه هو أن العربي القديم؛ وإن يكن ظهوره في التاريخ 
قد سبق ظهور العلوم الطححية نهو ل لها اا في التوجّه الحضاري؛ إلا أن 
هنالك من ميادين البحث العلمي التي جال فيها العقل العربي عند آبائنا الأولين 0 
من المعالم وقفةٌ شبيهة جد الشبه بوقفة العالم الباحث في ظواهر الطبيعة ؛ پزغم أن مادة 
تلك الميادين مؤلّفة من كلمات وليست مؤلّفة من «أشياء»؛ فعلماء «اللغة» س مثلًا ‏ إن 
يصْبُون طاقتهم الفعلية على المادة اللغوية ليستخرجواء ما كمنّ فيها من قوانينَ يُشبهون 
عالم الطديعة وذو يكن او ا عن ار من راهن ااه كلكو أو تكوين 
الجسم وطرق علاجه إذا مرض وكا لأن «اللغة» حين تَؤْخذ مأخذ التحليل والتعليل 
واستخراج القواعد» فهي إنما تُوْخذ مأخذ أية ظاهرة أخرى من ظواهر الدنيا. إذن فأمرها 
في هذه الحالة يكون شبيهًا بأمر «المقدمات» التي نضعها تحت دين ندنه ليتحضر كن 
جهده العلمي بعد ذلك في توليد النتائج التي تترتّب على تلك المقدّمات. ومعنى ذلك هو أنه 
يمكن القول عن العربي الأول» أنه كان ينهج النهجّين معًاء لكل نهج منهما ميادينه؛ منهج 
توليد النتائج من مقدمات تُوْخذ مأخذ التسليم. ومنهج تناول موضوع شيءِ خارجي تناو 
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مباشرّاء كما يتناول علماء الطبيعة ظواهر الطبيعة في بحوثهم العلميةء إلا أن منهج التوليد 
كان - بطبيعة الحال - أكثر شيوعًا. 

وعلى ضوء هذا الذي أسلفناهء فلننظر إلى العربي في موقفه الراهن لنرى كم وضَحَت 
رؤيته وكم غامت؟ مع التذكّر بأن «رؤية» الإنسان في موقفه من الحياة يتوافر لها وضوحُها 
إذا كان على وعي شديد بتفصيلات «الهدف» الذي يسعى إلى بلوغه سعيًا يلاثم إطاره الثقافي 
الى يصوكانيه هرت الفاريكية. وار إل مخف الشعوي الغربية القن تقوم موه 
بإقامة البنيان الحضاري في عصرنا جد لكل شعب منها ما ينفرد به تحقيقًا لهويته, برغم 
اشتراكهم جميعًا في إقامة البنيان» مما يُوضْح لنا فكرة «الرؤية الثقافية» التي لا غناء عنها 
إذا اراد الإفسان أن نتحكن وان صوق كزامة نفسه فق أن مما 

وأوّل ما نلحظه عن العربى في هذا العصر أمران؛ الأمر الأول هو أنه يأخذ من حضارة 
العصر - ولا يعطيها - كأنه سقط من حساب البّناة المبدعين. والأمر الثاني هو أنه لم 
يعد على بيّنة من حقيقة الجوهر الذي يجعل من العربي عربيًاء وفي هذه الغيبوبة فقد 
الحس الذي يُميّرْ به ما يأخذ وما يدع بحيث تبقى له عروبته غير مشوبة بشائبة تطمس 
معالمها فتعمرها في غمرة النكرة المجهول! فأما عن الأمر الأول وهو أنه قد أصبح يأخذ 
من حضارة عصره ولا يُعطيها وهو موقف سلبيٌّ تقفه للمرة الأولى في تاريخنا. وإذا أقول 
ذلك فإنما أضع في اعتباري الوطن العربي في شمولة؛ لأن أجزاءه قد تفاوتّت جزءًا عن 
جزء في نصيبها من الإبداع الحضاري كلما نشأت على وجه الأرض حضارة جديدة فإذا 
خصصث القول هنا لأجعل مصر مَدارّه ازددث يقينًا بصدق ما أقوله» وهو أنها للمرة 
الأولى في تاريخهاء ظَهِرتْ فيها للناس حضارة فرضيّت لنفسها ألا تكون في صفوفها الأولى. 
ولقد كان لكل حضارة من كبريات الحضارات التي أقامها الإنسان» مدانٌ خاص ومذاق 
متميز؛ فبعد أن انفردّت مصر وحدّها - أو كادت - بالإبداع الحضاري الكبير الخالد لعدة 
آلاف من السنينء أخدّت ألوان حضارية أخرى تتوالى في الظهور. وإن القارئ ليظلم نفسه 
وشوه التاريخ» إذا مر مرور الكرام (كما يقولون) على عبارة «عدة آلاف من السنين»؛ لأنه 
إن فعل كان كمن يُسوي بين جبل الهملايا في شموخه الجبّار وكومة من رمال لا ترتفع عن 
قاقة قوق واخ سح اناس ؛ فة الاق من السكق و الخلى ينطوو مها كيف ا 
قواعد المجد وحدي» (كما قال حافظ إبراهيم). أقول إنه بعد ذلك الإبداع الفني الا 
ظّهرث حضارة اليونان ولمعت ثقافة أثيناء لكنها في ذلك أخدَّت بعض مددها من مصرء ثم 
لم تگد تمتد بضعٌ مئات من السنين (ولا نقول «آلاف» السنين كما قلنا عن مصر) حتى 


۹ 


خبا مصباحُها لتسرع مصر عندئذ إلى حمل الشعلة الجديدةء فتقيم في الإسكندرية بدي 
للمصباح الخابي منارة من العلم والفلسفة وغيرهما من فروع الثقافة. وجاءت حضارة 
الرومان» فما هي إلا أن وجدّت من الإسكندرية ندا عنيدًا لروما. وفي غضون العهد الروماني 
ظّهرت المسيحية؛ فاضطّلعَت مصر بدورها العظيم بدءًا من احتماء العائلة المقدسة بحماهاء 
ومرورًا باحتضان العقيدة الجديدة ورعايتها في وجه الوثنية الرومانية. وكانت مصر هي 
أوّل من أقام الأديرة في التاريخ المسيحىء» ومن الإسكندرية عبّرت الديانة إلى روما ثم أفررّت 
مصر الكنيسة القبطية. وظهر الإسلام فآمنّت مصر بالإسلام ديناء وبالعروبة لغةّء وما 
كانت لتفعل هذا بتلك السرعة وذلك الشمول لولا أن لديها من ثقافتها ما يتقبل الدين 
الجديد واللغة الجديدة في يسر شديد. وما إن أَسلَّمَت مصرء وجرى لسانها بالعربية حتى 
صارت في بناء الحضارة الإسلامية والتقافة الإسلامية رائدة. 

هكذا تتابعّت الحضارات والثقافات» فكان العربى فيها جميعًا مبدعًا أصيلًا أو آخدًا 
من إبداع غيره ليعطيه كما أخذء إلا هذه الحضارة العلمية الأخيرة؛ فقد اختار لنفسه فيها 
موقفَ مَن يأخذ ولا يُعطيء فهل وجد في جوهر عروبته ما يرفض «العلم» الطبيعي الذي 
هو من حضارة عصرنا عمودها الفقري؟ لماذا يميل عامة جمهورنا إلى السخرية بقدرة 
العقل الإنسانيء وما ينتج عنه من علوم تبحث في «مادة» الكون لتستخرجٌ قوانيتهاء تلك 
ل ل 0 
و a SES a‏ 
أطراف الأصابع؛ فقد نستخدمه وسيلة لكسب العيشء ولكننا سرعان ما نرتد إلى موقف 
الرفض الذي يقفه سواء الجمهور بتوجيه ممن يملكون أدوات التوجيهء فلا غرابة أن نبقى 
في عصرنا غرباءَ نقطف منه ثماره التى أنبتها بناة العصرء ثم نتنكر له؛ ومن كَمَّ كان الأخذ 
ولم يكن العطاء. 

ذلك عن الأمر الأول. وأما الأمر الثاني الذي هو بمثابة التعليل الذي يُفسّر لنا الأمر 
الأول» فهو ما نلحظه من غيبوبة العربي عن حقيقة جوهره» ولو وعاها لاهتدى. 

فلئن كان الطابع السائد في حياة الأمريكي هو أن يبحث عن الفكرة التي تلد النتائج 
العاملة على استثمار الطبيعة وظواهرهاء والطابع السائد في حياة الإنجليزي أن يجعل 
مداره هو حواسه في الحكم على المواقف العملية بالصواب أو بالخطأء مُوَحّدَا في ذلك بين 
الحواس والعقلء بمعنى أنَّ ما تُدركه الحواس هو المادة الخامة التي تصنع فيها مدركات 
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العقل. والمدرك العقلي لا يُقبل إلا إذا شهدت الحواس على صوابه. والطابع العام في حياة 
الفرنسي هو العودة بالفكرة المراد الحكم عليها إلى أصولها العقلية التي نبتّت منها. والطابع 
العام في حياة الروسي والصيني هو أن تُؤْخذ الفكرة التي يصلّح بها المجموع بغض النظر 
عما يصيب الأفراد من نفع أو ضرر. والطابع العام في حياة الياباني هو محاولة الجمع بين 
المستوى الذي يصلّح به المجموع والمستوى الذي يشيع الخصوصية للفرد في أسرته وهكذا 
(وهذه الأحكام العامة كلها إنما سيقت على سبيل التقريب لا على سبيل الدقة). أقول إنه 
إذا أمكن العثور في حياة تلك الأمم على طابع عام يميز كل أمة منها بما تختصٌ به حتى 
لو شارگث سائر الأمم في التيار العصري الشامل, :فقن كان الأول أن تجن للكمة العريية فى 
حاضرها ذلك الطابعٌ العام الذي يميّزها لأنها أعمق من معظم الأمثلة التي ذكرناها ضربًا 
ا وال فان ب ۰ 

ولقد ذكرنا لك فيما أسلفناه أن العربي بحكم محيطه الصحراوي الكبير أقربٌ إلى 
أن يتَشرّب رؤيةٌ تجعل سندها ذلك المطلق اللامتناهي بما له من ثباتٍ ودوام» وجاءت إليه 
ديانات تتسق مع تلك الرؤية الفطريةء فاكتمل له من خبرته بأرضه ومن وحي السماء 
ينزل على رسله وأنبيائه الميزان الذي يفرّق به بين مَن انحرف عن جادَّة الطريق ومن 
اهتدى إلى سواء السبيل» فمن وقف في نظرته عند الجزتي المفرد الزائل فقد انحرف» ومن 
جاوز الجزئي المحدود العابر إلى اللانهائي اللامكدون الاد ای وهی مان کے کیا 
ترى - واضح المعالم يتناول أوّل ما يتناول حياة الإنسان في مسالكها متى يصح السلوك 
ومتى يفسّد؟ ومن هنا كانت الصور الحضارية كلها التي نبدّت على الأرض العربية: تُعنّى 
في المقام الأول بالأخلاق قبل عنايتها بالمزروع والمصنوع. إنها لم تكن تقيس قيمة الإنسان 
بوفرة إنتاجه ولا بكثرة ماله ولا بشدة نشاطه وسرعة خطواته» بل كانت تقيسها - قبل 
أن تنظر في هذه الأمور كلها - إلى سلوكه هل يؤدي أو لا يؤدي إلى حسن العلاقة بربه 
وبضميره الخلقي وبالآخرين من أفراد الناس. إننا إذ نقول ذلك على سبيل المقارنة بين 
الغربي وغيره في رؤيته وموازينه» فإنما نقوله على سبيل التغليب» وإلا فلكل أمة نصييّها 
اک يبقى السؤال عن الدلوية یاف تكون هد هذه الامة أ عك 
ونظرة فاحصةٌ إلى العربي اليوم وكيف ينظرء كفيلة بأن تبن كيف تمرفت رؤيته شدًا 
وجذبًا بين أقطاب متضاربة, حتى آتجد فينا من يحيا حياته برؤية غربية خالصةء كما 
ترى إلى جواره من يحيا حياته على صور السلف البعيدء وكأن الزمن قد جمد والحياة لم 
تتغيّر. ويين هذدَّين الطرفين النقيضّين تجد كل الدرجات المتفاوتة في اغترافها من هذا الإناء 


۲۲١ 


أو ذاك. ويبدى أن العلة الأولى في هذا التمرّق هي أن أبوابنا فُتحّت فجأةٌ في أوائل القرن 
الماضي على حضارة الغرب الحديث؛ فبعد أن تدرَّج ذلك الغرب في تحديث حضارته على 
أسس جديدة غير التي كانت في العصور الوسطىء وصل إلى نقطة متقدمة من الشوط. 
وهنا وقعّت المواجهة والمفاجأة كما يصطدم القطار السريع بعارض على قضبانهء فيتحطم 
العارض ولا يمس القطار بأدّى» فهكذا تنادَرْنا أمام صدمة الحضارة الغربية جماعات 
جماعات» فلما أفقنا من الواقعة أخدّت كل جماعة منها تشدّد قبضتها على ما وجدّت 
نفسها فيه» تدافع عنه وكأنه الحق كله والباطل هو سواه. 

وقد كان يمكن للأمة العربية أن تأخذ الثقافة الجديدة التي أفررّتها حضارة العصر 
في الغرب» لتبحث لها عن مكان يلائمها في الإطار العربي» ولم يكن ذلك ليستحيل عليها؛ 
لأن «العلم» هى محور الغرب الحديثء ولم يكن النظر العلمي قط غريبًا على هذه الأمة 
منذ ظهورها على مسرح التاريخ؛ فمنذ وعت وأخدَّت تتفهّم ما حولهاء وجدّت بين يدّيها 
«الحقيقة» الكبرى ماثلةٌ أمام عيتيها في الآفاق ونابضة مع دقات قلبها في العقيدة الدينية. 
وما كان عليها إلا أن تحن استنتاج الحقائق الفرعية من تلك الحقيقة الأولى» وفي مثل 
هذا الاستنتاج يُولّد «العلم». وإذا كان الغرب الحديث قد أقام حضارته الجديدة على علم 
من نوع آخر غير العلم الذي يتمثل في استنتاج النتائج «اللفظية» من مقدماتها «اللفظية» 
أيضًاء ران هذا النوع الآخر هو استقراء «الأشياء» أو ظواهر الطبيعةء فقد كان في حياة 
العربي العلمية جوانبٌ كثيرة تذل أقوى دلالة على بشائر وبوادر لمثل هذا النوع من النظرء 
أقول إن كاف يمعن ل ارج أن تمض فك ارو الكت ضما وها كه ول 
يصيبها الأذى» لكنها لم تفعل حتى ألزمتها الحاجة إلى علم الغرب وصناعته فاشترتهما 
بالمال حیتاء وبحُريتها حينًا. 

فبأي رؤيةٍ تنظر الأمة العربية اليوم؟ لقد غامت رؤيتها وتعذّر الجواب. 


YY 


صورة الإنسان 


كان ذلك على وجه التحديد» يومًا في أواخر سنة ٠1565١م,‏ عندما جلستٌ على مائدة الغداء 
في فندق بالقاهرة. واستأذن شاب إنجليزي في نحو الثلاثين من عمره» في أن يشاركني 
بالجلوس إلى المائدة. ثم ما هو إلا أن تبادلنا أطراف الحديثء فعرفت أنه أديب يكتب 
الرواية والمقالة» يُحاضر في الأدب الإنجليزي بجامعة بغدادء وجاء إلى القاهرة ليقضي إجازة 
عيد الميلادء وليجمع مادة يستعين بها في الرواية التي يكتبهاء معتزمًا أن يجعل مصر عنصرًا 
أساسيًا من عناصرها. ولم تكن جلسة الغداء قد انتهت حين سمعنا من مائدة يجوارنا 
صوتا مشحونًا بانفعال المسيطر الآمرء يتوجّه به نحو عامل يخدم في غرفة الطعام. ولم 
تدر ما الذي فعله العامل أو قالهء مما استثار في «الزبون» ال المتكبر جبروته وكبرياءه» 
إلا أن العبارات التى وجِّهها إلى العامل دلّت على أن ذلك العامل قد استباح لنفسه تقريب 
المسافة الاجتماعية بينه وبين «الزبون»» فخاطيه بضمير المخاطب المفرد» بدل ضمير الجمع 
علامة على الاحترام الواجب؛ فريما أشار إلى معطفٍ موضوع على مقعدٍ قريبء سائلًا: أهذا 
معطفك؟ ومثل هذه الصيغة في الحديث لم تكن تجوز بين خفيض ورفيع من درجات 
الحياة. 

بل إنه لم يكن يجوز من الخفيض أن يُخاطبه بلغة الخطاب المباشر بأية صورة جاءت» 
وإنما الخطاب في هذه الحالة يجب أن يوحّه إلى حلقة وسطى بين الطرفين كالسعادةء أو 
الحضرة» أو الجناب» أو أي شيء من هذا القبيلء فكان على العامل أن يسأل قائلًا: هل 
هذا معطف سعادتكم» أو معطف حضرتكم» أو معطف جنابكم؟ أو ما يودي هذا المعنى 
الدال على وجود فاصلٍ يفصل الطرقين حتى لا تجيء المخاطبةٌ نقطة التقاء بين الرفيع 
والخفيض من أبناء الوطن الواحد. 


فلما ذهبت الصرخة وأصداؤهاء وهدأت قاعة الطعام مرةً أخرى إلا من طقطقة الأطباق 
والملاعق والشكوك والسكاكينء سألني الأديب الإنجليزي: ما الذي حدث بين الرجلّين؟ قلت 
له رن خلاصة جا نخد ذهو أن الحامل کت ااا وی اة ترج برا نهنا درولا فو 
إل الإنجليزي نظرة الدهشة قائلًا: وكم هما إذى؟ اشا وا قلت له: نعم إنما كذلك 
في دنيا الأبدان» أما في عالم الحساب الاجتماعي» فأحدهما - وهو العامل - صفرء والآخر 
لست أدري كم يساوي لأني لا أعرفه؛ فربما كان بحكم بمنزلته الاجتماعية مساويًا لألف 
رجِلٍ أو لين أو عدة آلاف. وأحَس الإنجليزي بالطبع نبرة السخرية الحزينة في إجابتيء 
فصمّت قليلًا وسألني: متى وكيف في رأيك تحدّث ثورة لتغيير هذه الأوضاع؟ فأجبته 
بقولي: أما «متى» فلا علم لي بغيب» وأما «كيف» فلا كيف في الموقف إلا كيف واحد هو أن 
يقوم الجيش بالثورة نيابة عن الشعب؛ لأن ما سوى الجيش من فئات» فيهم القلق الثائر 
وليس لديهم أدواث التنفيذ؛ فجماعات الطلاب - مثلًا - لا تملك غير الحناجر للهتافء 
وجماعات العمال لا تملك إلا الإضراب عن العمل مما يضر أكثر مما ينفع. 

وفَرعُنا من الغداء وافترقناء كل في سبيله, لكنني لم أنسّ الصرخة الْدوّية التي صرخ 
بها ذلك المتجبّر المتكبّر في وجه العامل لغير ما سبب يجيزه إنصاف. وكان أول ما دار في 
EGE‏ "اذلف الذى لوهم E aN lS SAE‏ نع إن RAS‏ 
صفرٌ اجتماعي يأيها المتجبّر المتكبّر لكنه صفرٌ نفيس. وأعجبثني هذه العبارة التي همست 
بها لنفسيء ولم أخلع ملابسي لأرتدي ثياب البيت» إلا بعد أن جلسث إلى مكتبي وفرغت 
من مقالٍ جعلث عنوانه «الصفر النفيس» ودفعت به إلى مجلة للنشرء وهو مثبت في كتاب 
به مع طائقة الخو من قالاك عنث أكترها يوق بأفاين من لیک وآنك أن كان بين 
ما قلثه في ذلك المقال موجهًا حديثي إلى ذلك المتغطرس المجهولء إن ذلك الصفر البشري 
الذي نراه على نحو ما تراهء إنما هو اليوم صفر لأنه يقف على يسار العددء ومن ذا يُدريك 
كم يساوي هذا الصفر نفسه عندما يحدّث ما يحدّث فينتقل من يسار العدد إلى يمينه؟ 
إنه عندئذ قد يساوي ألفاء أو عشر آلاف أو ما متته طاقته أن يكون. 

ذكرث تلك الذكرى للحظة عشتها ذات يوم من شهر ديسمبر سنة ٠150م‏ ذكرتها 
الكو هين هتبث أن اكت كن صو الإمان مصلمة غامة ها كتؤناتها: وىة الإنفسان 
العربى بصفة خاصة ماذا حقّقّت من المثل الأعلى» وماذا فاتّها أن تُحقّقه في المرحلة 
الخاضرة من تازيخها؟ إذن فسوالنا الأول هو غن:الصون المثل: .ها هي يقاس عليها؟ لقد 
كان لرجال الفكر في هذا المجال اجتهادات بدأت لكيلا تنتهي؛ وعلينا نحن أن نستعرض 
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ونقارن ونختار. وأوّل صورة مما يستحق الذكرء هي الصورة التي قدَّمها الفيلسوف 
اليوناني القديم - أفلاطون - إن كان في سبيله إلى تحديد «العدل» تحديدًا واضحًّاء لكي 
يجعل منه الأساس الذي تقام عليه الدولة المثلى» واستطردت لمحاورة حول معنى «العدل» 
استطرادًا مستفيضًا يستعرض مختلف المعانى التى يمكن أن يفهم «العدل» على أساسهاء 
حتى انتهى به الأمر إلى ضرورة تحليل النفس الإنسانية إلى عناصرها؛ ففي هذه التجزكة 
ما يُوضّحَ الصورةء فوجد هو ومحاوروه من تلاميذه أن النفس مؤلّفة من عناصر ثلاثة, 
لكل منها صفة إذا توافرث, كانت له بمثابة «الفضيلة» الخاصة به. وتلك العناصر الثلاثة 
هي «العقل» وفضيلته «الحكمة»» و«القلب» وعواطفه وفضيلته «الشجاعة»» و«البطن» 
وشهواته وفضيلته «العفة»» فإذا اجتمعّت تلك الفضائل الثلاث معًا تحقق بذلك العدل؛ أي 
إن العدل محصلة مجموعة فضائل وليس شيا قائمًا بذاته. ونفهم ذلك الرأي فهمًا أوضح. 
حين ننتقل بالحديث من الفرد البشري الواحد, إلى المجتمع وما يقع فيه من تفاغل بين 
أفراده» فها هنا نقول إن المجتمع يُصبح مجتمعًا عادلاء إذا «تعادلّت» فيه القوى الثلاث؛ 
فهنالك عالم الحاجات الطبيعية الغريزية» وهنالك العواطف وانفعالاتهاء وك من هاتّين 
القوتين تدفع وتندفع ولا تتزن وتتعادل إلا إذا جاءت قوة العقل فأمسكت لهما الزمام 
بحكمتهاء لتترك لكل منها حرية الحركة في حدود لا تطغى ولا تجاوز المعقول. وقد ترك لنا 
أفلاطون صورةً تّصوّر ما أراده عربّة يجرّها جوادان يمسك بلجامهما سائق مدرب» أما 
الجوادان فهما دوافع العاطفة ودفعات الشهوةء وأما السائق فهو العقل يُلجم الجوادين 
بحكمة تضبط لهما إيقاع الحركة. 

تلك - إذن - هي إحدى الصورء أو قل أحد التصورات التي صُوّر بها الإنسانء 
الكت BEE ED‏ ى معلسة وستكوة مل السكول aR‏ ذا اناما تدا وار 
عليها من حقوق للإنسان ومن واجبات عليه. وظهر الإسلام حين ظهر لتتفرع عنه حركة 
ثقافية بلغت أوجها بعد أربعة قرون من ظهورهء وكان بين رجالها عندكذ «مسكويه» 
الذي كتب عن فلسفة «الأخلاق» كتابة ريما تفرّد بها دون معاصريه. وكان مما لفت النظر 
غدل كاقن هذه السطوي أن يسن ومشتكويةه قن أك اضر وة ال الحناضئ 
وتساءل هذا الكاتب يومتذ: ألم يكن الأجدر بمسكويه أن يضيف إلى العناصر الثلاثة عنصرًا 
رابعًا لتلتئم الصورة مع الثقافة الإسلامية الجديدة: ألا وهو عنصر «الدين»؟ نعم» قد يكون 
«مسكويه» قد ذگر بين تفصيلات الحياة الخلقية عددًا من أخلاقيات الإسلام, إلا أن الصورة 
العامة عنده بقيّت عَربةٌ تجرها عواطف وشهوات ويلجمهما سائق العقل بحكمته. 
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فإذا فرضنا أن «مسكويه» أراد إضافة جانب «الدين» مع احتفاظه بصورة العربة 
ذات الجوادين والسائق» فأين يكون موضعه ليأخذ مكانه الصحيح من الحياة الأخلاقية؟ 
هكذا سأل هذا الكاتب نفسه, فكتب مذكّراته التي علق بها على كتاب «الأخلاق» لمسكويه 
وأجاب بما معناه» إن الدين يوضع في مكانه الملائم إذا وضع في الإنسان الممسك باللجام 
ليكون ذلك الإنسان رمرًا يرمز إلى هداية الدين وتخطيط العقل معًا وفي آن واحد. أليس 
الإنسان الشاكق لنحياته في مساك الأرض جين سائ الفاس ومخظف الكاتيات يريد لحياتة 
«عدلا» أو قل «تعادلا» واتزانًا يمسك بالعناصر جميعًا لتتعاون كلهاء فتصيح وهي متعاونة 
أقوى مما تكون وهي فرادی متنازعة؟ فمن أين يأتي الإنسان السائق بالمعايير التي ترسم 
له الحدود الفاصلة بين خطأ وصوابء أو بين حرام وحلال؟ نعم إن الصورة الأفلاطونية 
قد ذگرت صفةٌ واحدة لكلَّ من العناصر؛ فللعاطفة شجاعةء وللشهوة عفةء وللعقل الممسك 
بزمامها حكمة يهتدي بهاء لكن هذه الصفات ينقصها التحليل والتفصيلء فما هي فروع 
القيم التى تحكُم العاطفةء وما هي فروعها التى تحكُم الشهوة؟ ها هنا نجد تفصيلات 
الكعايين الظلوية ف «الدينء لت عن الناس وحيا لتضع لهم الحدود واكهايين ولذ كن 
أن «العدل» اسم من أسماء الله الحسنىء يتضمّن معناه إيجاد التوازن بين أطراف الخلق 
جميعًاء كما يتضمّن وجوب التعادل في النفس الإنسانية التي «سوّاها» سبحانه وتعالى 
«فألهمها فجورها وتقواها». وإذا نحن أردنا أن نضع ذلك المتغطرس الذي صادفناه 
متجبرًا متكبرًا في طغيان» في صورة العربة ذات الجوادين والسائق بعد تعديلهاء لرأيناه 
يحيا حياتّه مع الجوادين وينقصه الدين والعقل معًاء اللذان بهما تتحقق صورة الإنسان. 

إنه إذا كان السائق في صورة العرية التى أسلفناهاء يمثل من الإنسان جانيه الراشد 
ا فاطو عليه من دين فل اوقل يشرف على خطوات التنفينء 
فمن هذه البداية تتفرع لنا فروع إذا ضممناها بعضها إلى بعض» اقترينا من صورة 
الإنسان» كما يراد للإنسان أن يكون. وأوّل ما ثلقى عليه الضوء في هذا الصدد هو إننا إذا 
جعلنا سندنا المزدوج هو الدين والعقل؛ فكأننا قلنا إنه «الإرادة» أو و«العلم» الصحيح 
ثانيًا؛ فبغير إرادة الإنسان تصبح مجموعة المعايير الخلقية التى يفرضها الدين مجرد قائمة 
من أسماء يحفظها من يحفظها ليكُرّها اللسان كرا كما يك التلميذ قطعةٌ من المحفوظات 
عن غير فهم لمعانى كلماتهاء لكنها الإرادة هى التى تنقل تلك المعاير الخلقية من دائرة 
امحفوظة ال اة السلوك القن مع الان تشه فا كان العبار حا مو ال 
ما أقوله. وأقول ما أفعله. بحيث يتطابق القول مع العمل نقلَتني الإرادة بهذا المعيار إلى 
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تطبيقه الفعلي بكل ما يحتاج إليه ذلك التطبيق من أمانة وشجاعة لآن التبايّن بين القول 
والعمل جبن وخيانة؛ فهو جبن لأنه لا يقوى على مواجهة الناس بحقيقة ما استةرء وهو 
خيانة كه ل این 

ذلك هو جانب «الإرادة» المتضمّن في العقيدة. وأما جانب «العلم» الصحيح بحقائق 
الأمور فهو ما يؤدي إليه جانب «العقل» من سائق العربة. ولا يمل هذا الكاتب كلما وردّت 
كلمة «عقل» أن يذكّر قارئه بمعناها الصحيح» الذي هو نمط إدراكيٌ تتم به حركة انتقالية 
من شواهدَ معلومة إلى ما ينتج عنها مما كان مجهولً؛ أي إن «العقل» حركة استدلالية 
دائمًا. وما ليس كذلك من أنماط الإدراك الأخرى: فلكل نمط منها اسمه الخاصء» فإذا كان 
عند سائق العربة (الذي هو جانب الرشاد من الإنسان) قد فرصت عليه معاييرٌ معيّنة 
لتطبيقها في سلوكهء وإذا كان لا بد له من «إرادة» تنقلّه من دنيا «المبادئ» الخلقية إلى 
عالم الأشياء حيث يكون التطبيق العمليء فكيف يُتاح له أن يخطى خطوةً واحدة في عالم 
الأشياء إلا إذا عرف ما استطاع معرفته عن تلك الأشياء وطبائعهاء فهذا قمح» وذلك ماء. 
وهكذا؟ وكلما كان العلم بحقائق الأشياء صحيمًّاء كان الترجيح أقوى بأن الإنسان سيخطو 
بمعاييره الخُلّقية في دنيا الأشياء خطوات آمنة من الزلل. 

وعلى أساس هذا الشرح لجانبّي الإرادة والعلم الصحيح, تنبثق للإنسان حقوق يجب 
ااا عه جد فون حقو که لم ميم رة التي روا اا 
سبحانه وتعالى؛ فمن وجوب «الإرادة» في الحياة الإنسانية الكاملةء يتولّد حق «الحرية»؛ لأن 
الإرادة جوهرها «اختيار» يكون الإنسان الذي يختار لنفسه هذا الفعل دون ذاك مسكوك 
عن اختياره أمام ريه يوم الحسابء ثم يزداد حق الإنسان في الحرية شدة وشوا عندما 
تح أنه ييه ة تلزم عن جانب «العقل» وما يؤدي إليه من علم بالأشياء علمًا صحيحًاء فإذا 
قامت بيّناتٌ معينة أمام «العقل»» فكيف يُحجر عليه في استدلال ما يمكن استدلاله من تلك 
البيّنات. على أن حق «الحرية» إذ ينبع للإنسان من كونه إنسانًا ذا إرادة تختار» وذا عقلٍ 
يستدلء لا تحدّها حدود إلا إذا اصطدّمت بحريات الآخرين. وهنا يجب البحث عن نقطة 
التوازن» أو التعادل؛ أي النقطة التي تُحقّق «العدل» بين أعضاء المجتمع الواحد. وهذه 
الوقفة التي يقفها مجتمعٌ حين يعارل بين حريات أعضاءه معادلةٌ لا تجيء معها حرية 
مطلقة لزيد على حساب حريةٍ مقيدة لعمروء إنما هو موقف ما كان لينشاً ما لم يسبقه 
اعترافٌ ضمنيٌ بحقٌّ أساسي آخر من حقوق الإنسان ألا وهو حق «المساواة» في الفرص 
المتاحة يرغم تفاوت القدرات. 
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الحريةء والعدلء والمساواة» وغيرها من حقوق الإنسان التي تقتضيها فطرته ذاتهاء 
ولا ترتهن بمنحة يأذن بها حاكم أو لا يأذن» هي من أهم المقومات التي تُبنى عليها صورة 
الإنسان. وفي هذه المقومات تختلف العصورء كما تختلف الشعوب داخل العصر الواحد. إلا 
أن هذه الأسماء التى نطلقها على تلك الحقوق كثيرًا ما تؤخذ لسا بأطراف الأصابع» وكأنه 
نكفينا أن تكو مدقورة في معاجم اللغةء أو مخزونة في الذاكرة ليجري بها اللسان عند 
الطلب» وليست هي بمثابة خرائطً ترسم للناس صورة الحياة العمليةء فجديرٌ بنا - إذن 
- أن نقف وقفاتٍ قصارًا عند بعضهاء تُدقّق النظر في مضامينها لنرى كيف ينبغي لتلك 
الأسماء أن تؤخذ. ولنبدأ بالحرية التي تجري على ألسنتنا وأقلامنا جريان الماء على لحل 
ومع ذلك فإن هذا الكاتب يزعم أن ما قد تسلّل من معانيها إلى حياتنا العملية هو أقل من 
القليل. أول تلك المعاني هو أنْ لا حرية لجاهل في الميدان» الذي هو جاهلٌ بحقائقه؛ ولا 
يكون الإنسان حرًا إلا فيما قد عرفهء وتتفاوّت درجات الحرية بتفاوت تلك المعرفة نوعًا 
ومقدارّاء فإذا أدخلنا في غرفة الآلات الإلكترونية رجلا لا علم له بشيء منهاء لم يكن له وهو 
فيها حرية بالمعنى الذي يجعله قادرًا على التصرّف فيما حوله. وإذا نحن وسَّعنا دائرة 
هذا المثل ليشمل العصر الإلكتروني الذي دخلّته الحضارة منذ قريب» كان من حقنا أن 
نقول - بصفة عامة - إن عددًا كبيرًا من شعوب العالم الثالث مفقودٌ الحرية بالنسبة 
إلى هذا العصرء حتى وإن استورد شيئًا من تلك الأجهزةء ولم يكن لدى أبنائه خبرة تكفي 
لاستيعابها. وإذا وسّعنا توسعةًٌ أخرى لمفهوم «الحرية» من هذا الجانب» قلنا إنه لا حرية 
لم لا يعلم. إننا نقنع عادةً من مفهوم «الحرية» بالمعنى الجزئي الذي نقصد إليه ونحن في 
مجال السياسة» حيث نطالب بحق الفرد الراشد في انتخاب نوابه» وحق صاحب الرأي في أن 
يُعَيّر عن رأيه حتى ولو كان مضادًا لرأي الحاكم والحكومةء وذلك لأن هذا الجانب السياسي 
من مضمون «الحرية» سَهْل التناول. لكن الحياة أعقد جدًا من أن تكون كلها سياسة» ومن 
أن يكون المطلوب هو حق الانتخاب وحق إبداء الرأي حتى ولو كان هذا الرأي لا يؤر في 
مجرى الأحداث: هذا كله مهم ومطلوبء لكن هنالك أيضًا ما هو مهم ومطلوبء وذلك أن 
يطمح الإنسان في التحزّر من قيود الكون وقوانينه ما استطاع إلى ذلك سبيلاء فكيف نزيح 
عن كواهلنا عوائق المسافات وحرارة الجو وبرودته» وجدب الأرض لقلة الماءء وكمون المواد 
الضرورية في جوف الأرض؟ كيف نستغل أشعة الشمس وقوة الريح وموج البحر؟ كيف 
نغوص إلى قاع المحيط تمهيدًا لمعرفته واستجلاب كنوزه؟ كيف نقهر عائق الزمن؛ فأنواع 
الغذاء يفسدها الزمن» وأنواع المحصول الزراعي مرهونٌ بمواسمه في أوقات معينةء فكيف 
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أتغلًّب على هذه الحوائل» ليكون النبات واللحوم والخضر والفاكهة وغيرها موجودة في كل 
مكان من العام وعن كدان السنة باريعة فصولها؟ إنه بالعلم وحده تتحطّم هذه القيؤك: 
ويتحرر الإنسان. وهكذا تتسع آفاق الحرية لمن يعلّم» وقد يتصدّق بشيءٍ من ثمرات حريته 
تلك لمن وقف أمام الطبيعة أَصَمَّ وأبگم وأعمى حتى حُرم الحرية بأعلى معانيها وهو لا 
يدري. 

ذلك - إذن - جانب له خطره في إدراكنا للحرية ومعناهاء لكنه يفلت منا فلا نراه. 
فاتك آخر لعله أعمق أد فو كل SOS‏ الحنكيحة AA AN‏ 
وهو خا بحرية العقل فيما هو يُفكّر عندما يعترضه ما د يستحق التفكبر» وشرح ذلك 
هو أن من ضرورات التفكير العقلي أن يكون هنالك أمامه عتبةٌ يقفز منها إلى ما يمكنه 
الكشف عنه من الحقائق؛ فالعقل ضرب من الفعالية لا يتحرك من فراغ وإلى فراغء بل 
لا بد له من محطة قيام يبدأ منها رحلته» SS‏ 0 
صحتهاء فإذا لم يكن ذلك افترضها الُفكّر افتراضًا يسوقه على سبيل الاقتراح الذي يمكن 
يك واس موك تك كم و 
الإجراء المنهجيء المحتوم. وعلى سبيل التوضيح المبسط أفرض أن المشكلة المعروضة على 
العقل لحلها هي مشكلة التعليم الجامعي وطريقة الارتفاع بمستواهء فهنالك يبحت المفكر 
عن محطة القيام لعقله» فإما يلجأ إلى قراءة عما صنَّته بلادٌ أخرى في مشكلة كهذه أو 
ما قاله مفكرون آخرون - حديئًا وقديمًا - عن مثل هذه المشكلةء ويقتنع بصحة ما 
صنعه أو ما اقترحه آخرونء فوضّع أقوالهم نقطة بدء له» ليستدل منها ما نحن صانعوه 
في جامعاتنا بناءً على ذلك» آخذين في اعتبارنا اختلاف ظروفنا عن ظروفهم» وإما ألا يجد 
المفكر شيئًا يقتنع بصحته مما قاله» أو صنعه الآخرونء فيّقدِّم هو لنفسه فكرة على سبيل 
الاقتراح» ثم يستخرج من نتائجها ليرى ماذا تكون الخطوات العملية عند التنفيذ. 

تلك هي طريقة العقل في سيره إزاء المشكلات التي يجعلها موضعًا لتفكيره» إلا أن 
هه الطويقة Nea LS‏ ن إلى موقفٍ عجيب من الجمود الفكريء 
وذلك حين يظن أن ما قد جعلناه فيما سبق محطة قيام في بعض عملياته الفكريةء إنما 
هو من قبيل الحقائق الثابتة التي لا يجرق عقل على التنكّر له وتغييره ناسيًا أو متناسيًا 
أن تلك البدايات المنهجية هي دائمًا مقبولة على سبيل الافتراضء وتبقى ما بقيت نتائجها 
قازارة عن حل ا المرا د حلا أمانإذ| ها فين داك يوم أنها کک كباله لؤاقت 


جديدة استحدتَّثها ظروفٌ جديدة» فلا مناص عندئذ من أن نستبدلَ فروضًا غيرها يستند 


۹ 


إليها العقل في منهج سيره» وفي هذا التغيير تكمن «حرية» من أعظم ضروب الحرية التي 
لم يظفر بها الإنسان من قبل بكل القوة التي ظفر بها في العصر الراهن. ولا عجب إن 
رأينا العلوم الطبيعية والرياضية والاجتماعية جميعًاء قد عبرت أسسها عندما استدارت 
أواخر القرن التاسع عشر لتدخُل في القرن العشرين؛ فالعلوم الرياضية بِيّنَت أن الفروض 
التي تُقام عليهاء هي فروض يمكن تبديلها بغيرهاء بحيث يمكن للأنساق 0 أن 
تتعدّد بتعدد فروضها. ولم يعٌد الأمر كما ظن الأسبقون على طول التاريخ» أن يُنظر إلى 
فروض البنى الرياضية على أنها في ذاتها حقائق كونية ثابتة. وكذلك العلوم الطبيعية 
ومعها العلوم الاجتماعيةء أدركت أنها أمام وجود لا يتصف بالثبات» بل هو في كل ظاهرة 
من ظواهر وجود دائب التغير؛ ومن ثَّمَّ لم يعد في حدود الممكن إلا أن تصاغ القوانين 
العلمية مؤسسة على مبداً إحصائي يعتمد على المتوسطات, فإذا كان العقل قد اكتسب هذه 
الحرية الجديدة في عصرناء أعني حرية أن يُغيّر في المبادئ الأولية التي كانت تُبنى عليها 
العلوم» ولم تكن قط عُرضةً للتبديل والتعديلء فماذا نقول في مشكلات الحياة الجارية 
إذا ما أردنا أن نتصدّى لحلهاء فهل يُعقل أن نتحرّج في تغيير المبادئ التي كان يُظن بها 
الثبات فثبقيها متورطين في قبولهاء لكي تفيدنا في مجال الحلول التي نسعى إلى الوصول 
إلدَهًا؟ انظ إل أوحه مختلفة من .خياننا السلية: كَجدّنا مقيدية يقيون: نظن أنها في قوتهًا 
وثباتها أصلب من الحديد, فلا نُغيّر منها شيًاء ثم نعاني المر من صعاب تترتب عليها؛ 
فللأحزان عندنا مراسم» وللأفراح مراسم وللزواج مراسم» وللمواسم والأعياد مراسم» وكل 
هذه المراسم قد أصبحّت كالثوب الذي قصُر وضاق على صاحبه؛ الذي طالت قامته وضحم 
حجمه» وترانا كمن ألقى في الماء رجلا وأوصاه ألا يبتل بالماء؛ إن على هذا النحو نتصدى 
لكثير من مشكلاتنا الاجتماعية نريد إصلاحها مع الحفاظ على مراسم يُفترض لها الثبات» 
وبهذا نحرم عقولنا من ركن هام من أركان حريتها. 

ثم أرادت لنا الأقدار أن يُقذف بين أيدينا بنوع جديد من الأدوات التي كان يمكن 
لها أن تكون وسائل لمزيد من الحريةء فإذا هي تنقلب لتصبح وسائل لعبودية من نوع 
جديد» وربما كانت هذه المفارقة شاملة للعالم كله بدرجاتٍ متفاوتةء وأعني بتلك الأدوات 
وسائل الإعلام الجديدة؛ المذياع» والتلفاز» بصفة خاصة؛ فقد كان يمكن لهما أن يكون 
وسيلتين لتربية المواطن بكل درجاته؛ تربيةٌ يتسع بها أفقه بالمعرفةء فيكون أقدّر على 
الحكم الصحيح» وأقرب إلى التسامّح كلما وجد من يُخالفه في الرأي» ووجهة النظر؛ لأن هذا 
التسامّح نتيجة مباشرة لاتساع المعرفة والمقارنة بين المختلفات وهكذا. لكن خاب الرجاء في 
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صورة الإنسان 


كثير مما رجوناه من هذا الوسائل الإعلامية الجديدةء بسبب يأتى قبل غيره من الأسباب» 
هد وضع هذه الأوسا ل تعد شلطة ا ی سا اع نيط ويه 
على الجمهور المتلقي. ولا غرابة أن نجد كلما نشبّت ثورة في بلدء أو قام انقلابٌ في صورة 
الحكم» أسرع اها الثورة أو الانقلاب إلى الاستيلاء على مراكز الإعلام المسموع والمرثي» 
وبهذا الاستيلاء يكونون قد حققوا ثلاثة أرباع النجاح؛ لأن الاستيلاء على تلك الوسائل ا 
الاستيلاء على عقول المشاهدين أو السامعين. ويزيد الطينَ له في هذا المضمارء أن أصبحّت 
تلك الوسائل من أقوى ما يستخدمه المستعمرون من وسائلء ليتملكوا العقل والخيالء 
فيسهل اصطياد الفريسة. وكبار المستعمرين هم أنفسهم كبار الأثرياء؛ ولذلك يمكنهم 
تقوية موجاتهم الإذاعية بما لا يستطيع أن تقاومه الضحية بجهودها الضعيفة المحدودة. 
وتكون الخلاصة ی صونة ا قدراته الناقدة» بالوسائل نفسها التي كان 
الرجاء أن تؤدّي بنا إلى صورة أعلى وأفضل. ذلك كلهء ولدينا ما يُضاف إليهء يقال عن حق 
«الحرية» الذي أسلفنا لك القول بأنه حقّ ينبثق مباشرةٌ من كون الإنسان ذا إرادة شاءها له 
من خلقه وسوّاه وعدّله. لكننا أسلفنا لك كذلك بأن حرية الإنسان مشروطة بحريات الأفراد 
الأخرين؛ ومن هنا ينشأ لنا حق آخر يُغيّرهِ تشه صورة الإنسانء وهو حق «العدل» الذي 
يُعادل بين حريات الأفراد حتى لا يطغى أحد على أحد. ولا تحسبن أن مثل تلك المعادلة 
تتحقّق للناس بين يوم وليلة؛ فالتاريخ يشهد كم انقضى من قرون كانت الحرية لرجلٍ 
واحد في المجتمع» هو الملك, أو شيخ القبيلةء أو كائنًا ما كان «الراس» الاق يتحكم في البدن» 
ثم تقدَّم الإنسان خطوة لتكون الحرية حقا لفئة كبيرة من الشعبء ولا بأس عندها في بقاء 
فئة أخرى تظل عبيدًا لها. ومرّت قرون مرة أخرى قبل أن يطلع على الإنسان فجر يوم 
جديد» تكون فيه الحرية - من الوجهة النظرية - حقا للجميع» وأما من الوجهة العملية؛ 
فقوي يطغى على ضعيف» ويكون له بذلك الطغيان حرية أكثر مما يبقى منها للضعيف. 
وها هنا يزداد العبء على من يضطلعون بإقامة العدل. 

والحديث لا ينتهي» إذا كان موضوعه «صورة الإنسان» كيف هيء وكيف كان ينبغي 
لها أن تكون. 
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الثقافة العربية إلى أين؟ 


كالسائر نحو هدفه البعيدء أضناه السير» فوقف يتلفت وراءه» ليرى كم قطع من الطريق 
وكم بقي» كهذا السائر المكدود الحائر كنثء حين سألني من سألني قائلًا: ماذا تتوقع 
لمستقبل الثقافة العربية؟ وذلك أني وقفت أمام السؤال لأنظر ورائيء كي أتثيّت قبل أن 
أجيبء أين نحن الآن؟ وكيف كنا؟ لعلي بذلك أهتدي إلى إجابة مرجّحة الصواب» عما نتوقعه 
للثقافة العربية في مقبل الأيام» قريبها وبعيدهاء لكنني ما كدت أحاول استرجاع الذي كان 
حتى تساءلت: وما الذي تعنيه بالذي كان؟ أهو ما قد مضى من هذا القرن العشرين؟ أم 
هو ما قبل ذلكء قافلًا بخطاك خطوةٌ وراء خطوة حتى تبلغ الأوائل الغامضةء التى بدأ 
غندها الذي الذي تسه بالكقاقة العزبية؟ 

ومع كلمات هذا السؤال» حين ألقيتّه على نفسي» وجدثٌ ذاكرتي تنتقل بي عبر مراحل 
التاريخ في خطفٍ سريع» فلمحث على بُعدِ تشابهًا يفت النظرء بين قديم وحديث» من حيث 
تتابع المراحلء مع بعد بعيد بين الحالتّين» من حيث قوة الصحة وضعف المرضء فأخذثني 
فرحةٌ من وجد الطريق الموصل إلى إحابة مقنعة عن سؤال السائل: كيف ترى مستقبل 
الثقافة العربية؟ 

قد ارقت اماه خا خطان متواديانة كان الخذهما تنقيا بجع مشاه واا 
الثاتى فقن هذا 3ا-مشايرقة المكوازية “مم الك الال عة اة ا وكات اة 
المرحلتين أخذ المحاماة الباردةء لا أخذ المكابدة والمعاناة والمعايشة الدافئة. نعم لقد ارتسم 
ذلك الخطّان المتوازيان في مُخيّلتيء فكنث كمن ينظر إلى خريطة واضحة المعالم أشد ما 
يكون الوضوح» خريطة تُصوّر مسار الثقافة العربية قديمًا وحدينًاء تصويرًا يكاد ينطق 
لي بالإجابة عن السؤال المذكور: ماذا ترى في مستقبل الثقافة العربية؟ 


كان الخط الأول من الخطّين المتوازيّين» هو خط القديم الذي جعلتّه يبدأ من القرن 
- الهجريء ويمتدٌ إلى القرن العاشر الهجري (من السابع الميلادي إلى السادس عشر) 
ن أول قسم من أقسامه خلال القرن الأول الهجريء بمثابة عين «الموضوع»» الذي 
سيّصبح المدار الرئيسي لما يُسمَّى بعد ذلك باسم «الثقافة العربية»» ويهذا كان القسم 
الأول من خط السيرء أقرب إلى أن يكون «حياة» تنبضء منه إلى أن يكون تنظيرًا بالفكرة. 
وصياغة للمبادئ والقوانين والقواعد؛ ومن َم كان الأجمل بنا أن ننظر إلى تلك المرحلة 
الأولى من مراحل السيرء نظرتنا إلى ساس البناءء الذي لا يُعد طابقا من طوابق ذلك البناءء 
ومع ذلك فهو الشرط المسبقء الذي بغيره لا يكون بناء ولا تكون طوابق. 
والقسم الثاني من الخط الأول هو القرن الثاني الهجري (الثامن الميلادي) ومعه 
جاء التفكير والتنظير, فكأنما قال العربي المسلم لنفسه: إن موضوعي هو كتاب الله وسنة 
رسوله» فلا بد لي من العلم بهما علمًا يوثق به ولكن كيف لي أن بّخ ذلك العلم الثابت» قبل 
أن أكون على دراية تامة باللغة العربية» وهي لغة الكتاب الكريم والحديث الشريف؟ فلأن 
تكون لغة بعينها هي اللغة التي نتحدّث بها ونكتّبها وننظمها شعرًا وأدبّاه فهذا شيءء وإما 
أن تكون على «علم» بتلك اللغة (وأرجو أن تقف لحظة عند كلمة «علم»)ء فذلك شيءٌ آخر. 
وإذن فنجمع 56 البحث العلمي» بكل ما يقتضيه من جمع المادة اللغوية نفسهاء في 
مفرداتهاء وفي تراكيبهاء وقي قواعد نحوها وصرفهاء وقي جمع الشواهد التي نستند إليها في 
كل ما ينتهي بنا البحث العلمي إليه من مبادئ وقوانين وقواعد؛ فذلك كله شرط أساسي لمن 
يريد أن يفهم حق الفهم كتاب الله وسنة رسوله؛ ومن هنا قامت علوم اللغة قيامًا كان وحده 
كفيلًا بأن يرفع الثقافة العربية إلى أعلى عليين» وهي بعدُ في أوّل خطوة على الطريق» ومع 
علم اللغة جاءت علوم الفقه بأحكام الدين» فما دامت اللغة العربية قد أسلّمَت مفاتيحها 
إلى علمائهاء فقد كان أول ما استخدّمث فيه تلك المفاتيح هو أن يستخلص الفقهاء أحكام 
الشريعة. 
فلماء جاء القرن الثالث الهجري (التاسع الميلادي) كان ذلك هو القسم الثالث على 
خط السير في الثقافة العربية؛ فها هنا كان العربى المسلم قد رسخت قدماه في بيته - 
لغةٌ ودينًا - ففتح نوافذ البيت» ليُرسل منها بصره إلى حيث يستطيع ذلك البصر أن يمتد. 
ولقد استطاع أن يمتدَّ إلى كل ما كانت الدنيا قد كرفته من قبل وأخذ العربي ينقل إلى 
بيته كل ما استطابه من علوم الأوائل ومعارفهم. وقد ينفعنا في هذا الموضع من حديثناء أن 
نُميّز بين نوين مختلقين في ذلك المنقول» وذلك لأن أحد النوككين سيكون عند العرب مادةً 
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الثقافة العربية إلى أين؟ 


ثقافية للصفوة دون الجمهور العريضء وأما النوع الثاني وحده فهو الذي سيتسع مداه 
ما اتسعّت دائرة الجمهورء وأعني بأوّل النوكمين ما ترجم عن اليونان من فلسفة وعلم؛ كما 
أعني بالنوع الثاني شيئًا أقرب إلى ما تُسمّيه اليوم بلغة عصرنا «علومًا إنسانية» إذ كان 
قوامه تصوقًا وأدبًا وفتاء تقل عن الهند وفارس ومصر. 

فلما جاء القرن الرابع الهجريء وامتداده في القرن الخامسء كنا من خط السير الثقافي 
عند قسمه الرابع» وفيه انصهّرتٌ كل المواد الثقافية السابقة في بوتقة واحدة, وأصبحنا أمام 
نضج بلغت به الثقافة العربية ذروتها؛ ففيها من الفلاسفة الفارابي وابن سينا وفيها من 
الشعراء المتنبي وأبى العلاءء وفيها من المفكرين التوحيدي وإخوان الصفاء وفيها من نقاد 
الأدب عبد القادر الجرجانيء وفيها مما لا يتسع المقام الضيق لذكر شيء فيه. وحسبنا - 
فيما له صلة بموضوع حديثنا هذا - أن نعلم أن تلك المرحلة من مراحل السيرة الثقافية. 
كانت مرحلة النضج. 

وماذا بعد أن نضجت الثمرة» وبلغت كمالها؟ كانت الخطوة التالية - وهي القسم 
الاش ى خط السو ك هي مرح راحم فيه الف العروى فة وكانة قف لبقباءل: 
تُرى هل بِعُدَت بي الشقة عن جادّة الطريق؟ تُرى هل ذهبّت بي الروافد الثقافية الوافدة 
إليّ من خارج الحدودء إلى أبعدَ مما كان ينبغي لي أن أبعُد به عن خَطَّي الأصيل؟ ثم ما هو 
أضل سبيلًا: هل تكون الفلسفة التي أخذتها عن اليونان» وعن أرسطى على وجه التحديدء 
كنا ت كك الف ف ابن ي هل تكون تلك الفلسقة حاوية نايتا قذن شع ادن 
الإسلام؟ أسئلة كهذه تشكّك بها المتشككون في قيمة ما جاء به الناقلون من خارج الحدودء 
وكان فارس هذه الحركةء هو الإمام أبى حامد الغزالي» في القرن السادس الهجري (الثاني 
عشر الميلادي) في كتابه «تهافت الفلاسفة». 

ولم تكن حركة الرفض لتمضي دون أن يتصدّى لها من يردهاء فما مضت بعد حركة 
الغزالي الرافضة بضع عشرات من سنينء لم تبلغ أن يكتمل بها قرنْ من زمان» حتى أجاب 
المغرب العربى في الأندلس - متمثلًا في الفيلسوف ابن رشد - على المشرق العربى في 
ا للعناصر الدخيلة في الثقافة العربية. وكان العنوان الذي اختاره ابن رشد 
لكتابه الذي رد فيه على ثورة الغزالي» واضح الدلالة؛ إذ أسمى كتابه «تهافت التهافت»؛ 
أي إن ما هو متهافت بتنافضاتهء ليس فلسفة أرسطو كما مثلها ابن سيناء بل هو ما 
جاء به الغزالي في كتابه «تهافت الفلاسفة». ولم أَدَعْ هذه الفرصة تفلت من يدي قبل أن 
أشد انتباه القارئ إلى نقطكين هامتين لنا الآن؛ أولاهما ذلك التجاوب الحي في حياة الثقافة 


Yo 


العربية حينئذ؛ فمفكرٌ عربي في هذا الطرف من الأمة العربيةء يرذ على مفكّر عربيّ في ذلك 
الطرف من الأمة العربية. وبمثل هذا التجاوب والتجاذب والمحاورة واللقاءء كانت هنالك 
وكقافة غر يتدفق ماؤها في نهر قوي التيار. موصول الاتجاه: فقارن ذلك يما نحن فيه 
اليوم من تجرُؤ وتفگك في حياتنا الكرية والأزبية وکر ذلك من کوان حكن لكان كل 
واحد مدا جزيرة قائمة وحدها في محيط واسعء فإذا صرخ صرخاته كان سعيد الحظ لو 
ممع کد اها فرظا هن مشو الجبال» وما ؤملاؤة الب فق سد كل مده إن أذنية 
بالطينء وسد الأخرى بالعجينء فلا يسمع حتى صرخات نفسه إذا صرخ؛ ولذلك جاز سؤال 
E E‏ بمقائد ما مس لتكت بالقنة العرمية ا و الات وعرهها 
من عناصر الحياة الثقافيةء تلك واحدة. وأما الأخرى فهي أن من رفض ثقافات الغرباء 
ومن تقبّلها كان كلاهما يصدُّر في رفضه أو في قبوله عن بحر من العلم بتلك الثقافات التي 
يرفضها أو يقبلها؛ فالغزالي حين قدَّم رفضه للفلسفة الأرسطيةء قدّمه على علم تفصيلي 
كامل بما يرفضه. وكذلك قل في ابن رشد حين أجابء فقارن هذا بما نحن فيه اليوم؛ إذ 
يجرؤ الرافض والعامل معًاء على رفض ما لا يعرف عنه شيتًاء أو قبول ما لا يعرف عنه 
شيتًا؛ لأننا قد أصبحنا في شغل عن تحصيل المعرفة» والذي يشغلنا هو لا شيء! 

ونعود إلى ما لنا فيه» فلقد سرنا مع الثقافة العربية في عهدها الت واا ف 
انطلاقها من الإيمان بالدين الجديدء 00 مرحلة التعبئة العلمية استعدادًا لفهم ذلك 
الذي فوا هتهيكاء ثم :انتقلت = يعد أن 'اطمانت مده الس إل الكخد عن الجيران ها 
لخي دن تاد ميقل مرج لحيل بالا ماي لك حل جره دده 
من إبداعهم. وهنا فزع الفازعون من أن يكون العربي قد ضل السبيل في ثقافته لكن 
سرعان ما نهض من استطاع أن يُعيد الطمأنينة إلى النفوس. ونُضيف الآن إلى هذه المراحل 
الست التي ذكرناهاء مرحلةٌ سابعة هي صحوة أخيرة جاءت بعد ذلك الأخذ والرد. ويكفي 
أن نذكُر عملاقا كابن خلدون ممثلًا لتلك الصحوة الأخيرةء التي بها حتم عهِدٌ قوي مبدع 
شديد الوعي بذاته ويما يحيط به. 

کا ا 

كنا عندئذ قد قطّعنا من شوط الثقافة العربية - بعد ظهور الإسلام - تسعة قرونء 
وكانت قد بقِيّت بدءًا من لحظة التوهج الأخيرة إلى وقتنا هذاء نحو خمسة قرون. وإني 
لكزكقم أن :كفا فسا الوه نح خلال :تلك القوون الحمدنة تاقد سارف عل تمظ شد يد اا 
في تعاقب مراحله» بالنمط الذي سارت عليه القرون العشرة الأولى» بفارق هام بين الحالتّين؛ 


امرض 
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ففي القديم كان السائد هو صحة الأقوياء» وفي الحديث بات السائد هو مرض الضعفاء في 
القديم كان الأخذ عن الآخرينء أخدًا يشبه التغدَّي بالغذاء الذي يزيد الدماء الفتية الشابة 
فتوةً وشبابًاء وفي الحديث أصبح الأخذ عن الآخرين أخدًا يُشبه حقن الكسيح بأمصالٍ لعله 
يستقيم على قدمّيه. ٠‏ 

فالقرون الثلاثة الأولى من الحقبة الحديثةء وأعني: الفترة الممتدة بين أوائل العاشر 
الهجري والثالث عشر (وهي المقابلة لما بين أوائل السادس عشر وأوائل التاسع عشر 
بالتاريخ الميلادي) يمكن النظر إليها على أنها مرحلة قامت بالدور الذي قام به القرن 
الثاني الهجريء وذلك من حيث هي فترة حاول فيها العربي المسلم أن يتمكّن بالدراسة 
من أصول لغته وأصول عقيدته» على ألا ننسى الفرق بين الحالتّين فشتان بين عالم يُنتج 
العلم إنتاجًا مما يشبه العدم» وتلميذ يتناول بالدرس والحفظ والشرح ذلك الإنتاج فإذا 

: كان ا الثاني المهرى قد شود علماء الله . يُنشئون لأول مرة شيمًا اسمه علوم اللغةء 

وشهد فقهاء الدين يُنتجون لأول مرة شيتًا ا علوم الدين» فقد جاءَت فترة القرون 
الثلاثة الأولى من تاريخنا الحديث» لتتعلّم علم هؤلاءء وتحاول استيعايّه وفهمه وتطبيقه 
ما كانت لتطبيقه وسيلة. 

على أننا نود هنا أن نلحظ شيئًا هامًًا في المقارنة بين فترة القديم المبدع وفترة الحديث 
الحاكي» وهو أن القديم سار شوطه الثقافي «صعودًا» خطوة بعد خطوةء فكانت الخطوة 
التالية تُضيف جديدًا إلى ما جاءت به الخطوة السابقةء وأما في الحديث» فقد سارت أمورنا 
خطوطًا تتوازى من أول الطريق إلى آخر الطريقء وكل الاختلاف بعد ذلك هو تفاوت الخط 
الواحد - قوة وضعفًا - بحسب الظروف التاريخية الطارئة حينًا بعد حينء فإذا كنا 
قد جعلنا القرون الثلاثة الأولى في مرحلة الحديث من تاريخنا الثقافيء فلم نقصد بذلك أن 
طابعها المميز قد انتهى بانتهائهاء بل ظل ذلك الطابع قائمًا فينا إلى يوم الناس هذاء وما 
هو ذلك الطابع المميز؟ هو أن نقف عند حد الحفظ ومحاولة الفهم والشرح والتطبيق لما 
أبدعه الآباء الأولون. 

وجاء القرن الثالث عشر الهجري (التاسع عشر الميلادي) لينقلنا إلى مناخ ثقافي جديدء 
فى الناع الذي أضيع فيه العلم اله اتج وجو ا وقي كلك الناع الذي هة 
النتاج الفكري في الغرب يتسلّل إلينا عن طريق الترجمة. إذن فلقد دخلنا فيما يشبه القرن 
الثالث الهجريء الذي قلنا فيه إنه فتّح النوافذ لتدخل ثقافاث الآخرين إلى الساحة العربية. 
ومرةً أخرى ننْبّه حتى لا ننسى الفارق بين «الروح» السائدة في عملية النقل عن الآخرين في 
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الحالة الأولى» والروح التى سادت تلك العملية نفسها في الحالة الثانية؛ فلقد كنا في الحالة 
الأولى ننقل لنكون سادةٌ على ما نقلناهء بمعنى ألا ننظر إلى المثقول نظرة الفقير إلى ما ينعم 
به الأغنياء بل كنا ننظر إليه نظرة القوي يُضيف باختياره قوةً إلى قوتهء وأما في الحالة 
الكافية ققد أكَدكا تفل عن الأكريق نقل الور كن عنده القوت: 

وف هذه الخطوة الكاضية = شأنها فى ذلك شأن ما كان فى الخطوة الى سيقثها ت جاء 
الموقف الذي اتخذناهء لا ليزول عند الانتقال بثقافتنا إلى الخطوة الثالثة, بل إنه انا لس 
خطًا ممتدًا مع سائر الخطوط في حياتنا الثقافية إلى يومنا هذا. وا لها سقو قف ال 
كفا هنس المقايلة بين اريخ الخفاق الحديك: وخاريكنا الثفاقى الج أنه كما كدف ف 
جقبة القديم أن أخذ «العرب» من المسلمين يُحيون التراث الأدبي العربي الذي ورثوه عن 
العصر الجاهليء اعتزارًا منهم بالثقافة العربية الأصيلةء وبصفة خاصة في الشعرء وذلك في 
مواجهة «الموالي» - أي جماعة الفرس من المسلمين - الذين أثاروا روح التفاخر بماضيهم 
الثقافي (وهو ما يُسمّى في التاريخ ب «الشعوبية»). أقول إنه كما حدّث في الماضي من إحياء 
للثقافة العربية الأصيلة ردا على من كانوا من غير الأرومة العربية يُفاخرون بتراثهم» كذلك 
حدث هذا الإحياء للتراث العربى القديم» مع بدء حركة الترجمة عن الغرب الحديثء وكان 
ذلك في مدرسة الألسنء برئاسة الشيخ رفاعة رافع الطهطاويء في ثلاثينيات القرن الم 
رك | ديد بإحياء التراث العربي أن يُوازن ثقافة الغرب المنقولة إلينا بالترجمة. 

إذن فهذان ن¿ خطّان في حياتنا الثقافية الحديثة, قد أخذا يسيران متوازيّين منذ أوائكل 
القرن الماضي؛ جاتحي افيد ودار لك لويد وطن تقل علوم 
الغرب وفكر الغرب. وهما الخطّان اللذان شطّرا حياتنا التعليمية شطرّين؛ فشطرٌ منهما 
يقر دروسه على ميراثنا من الآباء الأولين» وأما الشطر الثاني فيكاد بدوره يقضّر دروسه 
على المنقول من علوم الغرب وفكره. على أن بين هذّين الشطرّين نقطة التقاءِ هي غاية 
فق الأممية. والخطورة“وتلكفي أن الارن :في أ من الشطوين لسن غليه إلا أن ةة 
ويفهم ويشرح ويُطبّق في الميدان الذي درس فيه؛ فدارس منقولات الغرب يحفظها تمامًا 
كما يحفظ دارس التراث ما يُقدّم إليه من بقايا تاريخه القديم» فلا فرق بين حفظ هنا 
وحفظ هناك إلا في مادة المحفوظ, فلا أهل التراث أبدعوا كما أبدع آباؤهم الذين خلّفوا لهم 
ما خلفوه» ولا أهل المنقول عن الغرب أبدعوا وأضافوا الجديد كما يفعل من نقلوا عنهم ما 
نقلوه. 
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ومع ذلك فقد انتقلّت حياتنا الثقافية الحديثة إلى خطوتها الثالثة التى تقابل الخطوة 
المشابهة لها في تاريخ القدماءء وأعني بها خطوة «النضج» الذي تكاملّت به الثمرة يعد 
مزج الواقد والأصيل في كيان ذقاق واحده وهو النضج الذي وصفنا به حياة الأولين خلال 
القرن الرابع الهجري مع امتدار له في القرن الخامس (العاشر والحادي عشر بالتاريخ 
الميلادي). وأما في حياتنا الحديثة فمرحلة النضج الذي نشأ من مزج الثقافتين؛ الموروثة 
والمنقولة» فهي على وجه التحديد في عشرينيات هذا القرن مع امتداد في ثلاثينياته؛ فها هنا 
نجد أعلامًا في شتى الميادين» كان أهم ما يُميُّزهم الجمع الواعى بين الثقافتين؛ الموروثة 
والمنقولة» جمعًا أتاح لهم أن تنقدح في أذهانهم وفي وجدانهم - نتيجة لتفاعل الثقافتّين 
- شرارة الإبداع؛ فلأول مرة في تاريخ الثقافة العربية» ظهرت الرواية (قبل العشرينيات 
بقليل) وظهرت مسرحية الشعرء ومسرحية النثرء ولأول مرة في تاريخ الثقافة العربية في 
عصرها الحديث» ظهرَّت الفنون التشكيلية من تصوير ونحتء ولأول مرة سارت حركة 
النقد في اتجاهها الجديدء ودع عنك تلك الشعلة الملتهبة التي ظهر نورها في عشرينيات 
القرن وثلاثينياته من صُراخ ينادي بحقوق الإنسان في الحرية» وفي العدالة وقي الفردية. 

ولكننا نحذر مرةً ثالثة من أن نُسِوّي من حيث المضمون الثقافيء بين مرحلة النضج 
عند السلف ومرحلة النضج الحديثة التي أشرنا إليهاء وإلا فأين فينا من هو أبو العلاء 
المعري؟ وأين فينا من هو ابن سينا؟ فالتشابه الذي نشير إليه بين القديم والحديث إنما 
هو تشابه لا يعدو الشكل الظاهري في تتابّع الحلقات من السلسلة الواحدة. 

كنا - إذن - إلى خاتمة الأربعينيات من هذا القرن» فيما جعلناه مرحلة النضج 
الثقافيء الذي عرف كيف يجمع ترانًا عربيًا إلى جديدٍ آتِ من الغرب» وهو الشبيه المقابل لما 
حدث في القرن الرابع الهجري ممتدًا إلى القرن الخامسء وهنا بالنسبة إلى تاريخنا الحديث 
نشبّت الحرب العالمية الثانية. فخرجنا منها كما خرج العالم بأشرهء والروح تنتفض فزعًاء 
وتلتهب رغبةٌ في أن يتغير مجرى التاريخ. وكان من أهم جوانب التغيّر المطلوب في شتى 
الأقطار التي كانت حتى ذلك الحين ترزح تحت نير التسلّط الغربي بأسمائه المختلفة؛ من 
0 فعلي يسيطر به ا عر دا الس أو ا وك امسلل إن اتات نوما 
شتت من أسماء أخرى» تختلف لغةٌ وتجتمع كلها عند معنّى واحد» وهو أن يكون للغرب 
الأوروبي والأمريكي سيطرة على سائر اسان الدنيا إلا قليلًا منهاء فكانت الرغبة حاميةٌ 
في نفوس الأقطار المغلوبة على أمرهاء في أن تتحرر وتستقل وتصبح دولا ذوات سيادة 
وهذا بالفعل ما أخذ يتحقق بسرعة غريبة. وجاء ذلك التحرّر للشعوب في الوقت نفسه 
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الذي اتجهّت فيه القلوب والأنظار نحو أن ترتبط أمم الأرض في هيئة متحدةء تتولى حل 
مشكلاتها بطريق غير طريق الحرب؛ ومن تَمٌ سارت تلك الأمم في ازدواجية تلفت النظر؛ 
فكل أمة منها ترسل وفودها إلى هيئة الأمم المتحدة اا ا هذا لكن كن أنه متهأ 
- في الوقت نفسه - تعمل جهدها على أن ن تعلن قوميتها الخاصة المتميزة لغةء وكقافة 
وثيابًاء وکل شيء؛ فبمقدار ما تجمَّعَت الشعوب» عادت وتفرّقَت حرصًا من كل شعب على 
سلامة قو 
ولم تشذ عن ذلك الاتجاه العام» الأمة العربية بكل شعويهاء فبدأت موجة ثقافية - 
أو قل إنها قَويّت واشتد دفعها - وهي الموجة الرافضة لثقافة الغرب والرافعة لواء ثقافة 
قومية خالصةء ولكن من أين يبدأ العمل على تنفيذ هذه الرغبة؟ يبدأ بإحياء الدين في قلوب 
الناس» وفي عقولهم» وفي سلوكهم» وفي اعتزازهم بأنفسهم. ومع الدين يجيء إحياء اللغة 
العربية كما عرفها الآباء الأولونء وتجيء كذلك تقاليد الماضيء والإشادة بأبطال الماضيء إلى 
أكون هذا الاتحاء القويتى:رودالددافة تتح ماهر الوت :ورا دعن كيده ا من > 
ال ار ا فد الفوة وكرفوه. وهكذا جاءت مرحلة الرفض التي NE‏ 
وقفة الغزالي وَابْن تيمية ومن ذهب معهما في هذا الاتجاه: 
لكننا قد أسلفنا القول بالنسبة إلى مرحلة الرفض في تاريخنا الماضيء بأنه من الطبيعي 
أن ينهض من يقاومهاء وتكون هذه المقاومة عن طريق أضواءٍ تّصَّب على الثقافة الأجنبية 
المرفوضة؛ لبيان وجهة النظر الأخرىء التي ترى الصحة الوا في تقيّل الغذاء الفكري 
من أي صوب جاء. وأخيرًا يصحو من غفل وسهاء فتكون يقظةء وهذا بعينه ما حدث في 
تاريخنا الحديث؛ إذ ما هي إلا أن ارماك أفبواة ق على أن ذلك لم يُفلح 
حتى اليوم - واليوم هو أواخر الثمانينيات - لم يُلِح في أن تعتدل كقّتا الميزان. 
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وع عدن ذا الذي 5 يتعقب المسيرة الثقافية العربية, ولا یتوقع في رجحان شديد. 
أن يتحّق في مستقبل قريب اعتدال الكفدّين في إطار ثقاقا مود جديد؟ 
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أما العربي الْمشَانٌُ إليه في هذا العنوان» فهو هذا الكاتب الذي تلاحقت الأعوام على طريق 
عُمره عقودًا عقودًاء ولم يكد العقد الثاني منها ينتصفء عندما أخدَّت مراهقة حياته تتحوّل 
إلى شباب» حتى بدأت رحلثه الجادة على أرض فرشت بأشواك وحصوات» لا تخلّص يمنى 
قدمّيه من شوكة تثقبها إلا لتقع اليُسرى على حصاة ترميهاء لكن الطريق بكل ما ملأها 
من الشوك والحصىء» تكشّفَت مع نضج الشباب وصلابة إرادته ووضوح هدفه» عن حياة 
اختارت لنفسها أن تكون حياة علم وتعليم» وثقافة وتثقيف» وقراءة وكتابة» منذ بواكير 
العشرينيات من عمرهاء وإلى هذه اللحظة التي يُمسك صاحبها بالقلم ليكتب ما يُلخَص 
ب فار ما كان قدمه اله ف ةوغر خديناء ضمت خطنها قل أن قدا لتصون 
وقفة صاحبها بين محصولٍ ضخم من خبرة عقلية وعاطفيةء جاءته من ينابيع الثقافتين؛ 
العربية والغربية. وقد مضى عليه حتى اليوم ثلاثون عامًا امتدت به من سنة 1510م إلى 
الآن» وهو يلتمس لنفسه طريقًا يطمئن إليها نفسه وعقله معًاء تمكُنه من رؤيةٍ موحدة 
ينسجٌ خيوطها من واقع خبرته الحية في دنيا العلم والثقافة, لا يبالي من أي الثقافتّين 
جاءت خيوطهاء شريطة أن يجد نفسه آخر الأمرء أمام رقعة أحكم نسجها بحيث شملّت 
بين لُحمتها وسَداهاء خيوطًا تُقرّي في كيانه عناصر مُويته مصريًا عربيّاه وخيوطًا أخرى 
تجعل من ذلك الكيان البشري إنسانًا أصلح ما يكون الإنسان في مشاركته الإيجابية لأداء 
دوره في حياة عصره الذي خلق ليعيش فيه. 

وكان هذا الكاتب قد خلص لنفسه إلى مثل هذه الرؤية الموحّدة الواحدة, ا 
أنه بها هو المصري العربي الإنسان الذي يأخذ من عصره ويعطيه. نعم إنها رؤية عَرفنا 


أشباهها في أعلام حياتنا الثقافية الحديثة» منذ رفاعة الطهطاوي حتى طه حسين. إلا أنه 
يبلّغ من جحودٍ لنعمة الله عليه, مبلّغ الجحود الذي يتجاهله به كثيرون إذا تناسى ما قد 
آدّاه في سبيل التعبير عن تلك الرؤيةء تعبيرًا جاء في دقة تحليله» وفي سَعة فيضه» وفي درجة 
شموله لأركان الحياة» على صورة لم تسبقها صورة أخرئ تنافسها؛ فمنذ أصدر سنة 
م كتابه في «تجديد الفكر العربي»؛ وإلى هذه المجموعة الأخيرة من أحاديث «عربي 
بين ثقافتينة أخرجّت له المطبعة أكثر من غشرين كتابّاء تدون كلّها حول هذا الموضوع 
الواحد» وهو البحث عن عناصر الرؤية الجديدة وكيف تَنسّجء ولن يُغيّر جحود الجاحدين 
من حقيقة الأمر شيئًا. ولعلي لا أَجُاوز حدود المصلحة العامة من أجل منفعة شخصيةء 
إذاذكرت قاری نبا قن تون له مغذاهة وهی أن :هذا الكاكج قن حدق .له أن كب ومو ف 
أمريكا أستاذًا زائرًا خلال العام الجامعي 15517١-1955م,‏ عما وجده - ولم يكن يعلم 
بوجوده - هناك من نظام يتيح للمقالات التي يكتبها كبار الكتّاب أن تُنشّر في عدة صحفٍ 
تصدر في عدة ولاياتٍ في آن واحد» وعندئذ تمنَّى هذا الكاتب أن یری نظامًا كهذا في الوطن 
العربى» فتصدّر مقالة يكتبها طه حسين أو العقاد في صحف القاهرة وسائر العواصم 
العربية في صباح واحدء والعكس صحيح بالطبع؛ وهو أن تصدٌّر في صحف القاهرة مقالة 
الكاتب الكبير في أي من العواصم العربيةء في وقتِ واحد مع صدورها في صحيفة بلده. 
7 هذا ما تمنّاه هذا الكاتب منذ أكثر من خمسة وثلاثين عامّاء ولم يكن يدري وقتتذ 

ن الزمان سيمضي به نحو أربعة عقود, ليرى أن ن ما قد تمناه في ذلك اليوم البعيد لكبار 
ال ل و 
فمقالته في صحيفة الأهرام بالقاهرة تُنشّر ‏ باتفاق مع الأهرام - في صحف أربعة أقطار 
عربية في صباح ظهورها بالقاهرة. ولم يكن للكاتب بشخصه أي جهد يبذلّه في تحقيق 
ذلك؛ فلم يخط خطوةً واحدة ليسعى؛ ولم يتحدث مع إنسان واحد بكلمة واحدة ليقترح» 
بل لعله سمع بالنباً بعد أن وقع الحدث. وإنها لسعادة ليس له سعادة بعدها أو قبلهاء 
أن یری أقطار وطنه العربى قد أرادت أن تقرأ كلمته ساعة ظهورها. وكم كان یتمتی آلا 
يمترى انق هذه الخالة من الرضئ عن النفس يقطراة: من حنظل: النكران والجحود: 
ينثّرها هنا قلم أو يدل عليها صمت أبكم! 

كانت سلسلة الأحاديث الأخيرة التي قدَّمها «عربي بين ثقافتين» مؤلفة من ست 
وعشرين حلقةء تعاونّت كلّها على رسم «رؤية» واحدة تصوّر وجهة النظر التي يرى 
الكاتب بها كيف يمكن للعربي أن يحيا عربيًا معاصرًا لزمنه» أو قل مشارگا في بناء عصره. 
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وق شملت هذه الوجهة من الثظر تشع زواياء تفؤقت ف حلقات السلسلة علي انحو ريما لم 


يكن القارئ من تعقب الروابط التي جعلّت من الأحاديث فكرة واحدة, وفيما يلي صورة 
مر تمي ای ¿ ما قد تفئّق وتنائّر. 


)١(‏ كانت النقطة الأولى فيما أدرنا حوله الحديث, وهو حديثٌ هدفه أن شا كلو 
الصيغة المقبولة نحياة العربي الجديده إذا أريد لتلك الحياة أن تحقق الحربي هويته 
الف ران رخف دراد ف الوقت نفسه - تجاه العصر وحضارته؛ على أن يندمج 
الجانبان في شخصية منسّقة متكاملةء هي شخصية العربي الجديدء أقول إن النقطة الأولى 
ق هذا الل كانت عن والميادئة وطريفة النظر الها فأحق شي باليحد: دما يكون 
الهدف هو الكشف عن طبيعة الحياة الثقافية من أي جانب من جوانبهاء أو من مجموعة 
تلك الجوانب متكاملة بعضها مع بعض في كيان واحدء هو أن نبحتٌ وراء التفصيلات 
الكثيرة الطافية على سطح الحياة العملية الجارية كما هي مرثية مسموعةء عن «المبدأ 
الذي يضم جميع تلك التفصيلات في كيان منضبط بقواعد وقوانينء وذلك لأن الوقوف 
عند تلك التفصيلات» قد يمن الباحث من الوصول إلى ضرب من المعرفة يشبه ما يُسمّى 
بالتاريخ الطبيعي لظاهرة معيّنة من حياة النبات والحيوان» بمعنى أن يقتصر الباحث 
على تنظيم الشواهد والمشاهدات» وتبويبهاء وتنسيقها في صورة تروي كيف ينمو الكائن 
الموضوع تحت البحثء وكيف يتكاثر وكيف يُثمرء وكيف يدير حياة نفسه وقاية من 
الأخطار» وجمعًا للغذاء وهكذا. لكن مثل هذا التاريخ الطبيعي لموضوع البحثء برغم 
تقديمه صورةً متماسكة الأطراف, تعين على معرفة موضوع البحثء فهو لا يُقدّم الأساس» 
أو العلة الأولى؛ التي «تُفسّر» تلك الحياةء وتُعلّل وجودها وطريقة سيرهاء فإذا أردنا = إذن 
= أن «نفهم» الثقافة العربية من جهة: وثقافة الغرب في عصره الراهن من جهة أخرى 
فهمًا يُساعدنا على أن نتبيّن إمكانَ اللقاء أو استحالته, كان علينا أن ننفذ بالبصائر خلال 
تفصيلات الحياة الثقافية هنا وهناكء لعلنا نكشف عن «المبادئ» الأولى التى أنبتّت تلك 
الفروع:الكخيزة النادية لنعين في.حياة الان الظاهزة ران تكسف كذلك عن تظزة الإنسنان 
إلى تلك المبادئ» من حيث ثباتها أو قابليتها للتغير. 

وفي سبيل كشفنا عن هذه الحقائق» رسمنا بادئ ذي بدء صورة هيكلية للسلوك 
البقتري: كما يراهاً 'علماء غلم النفس. المعاضرون, :فاكتقينا من. ذلك يعركن الوتحدات 
البسيطة التي ينحلٌ إليها سلوك الإنسان بكل مُركباته ومُقوّماتهء فإذا بالوحدة البسيطة 
الواحدة تتألّف من ثلاث حلقات؛ الأولى هي «المثير» أي العامل الإدراكي الذي يتلقّاه الإنسان 
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من محيطه كأن يسمع صوتاء أو يرى ضوءًاء أو يشهد حشرة ... إلخ. والحلقة الثانية 
هي طريقته الداخلية في مواجهة هذا الذي رآه - أو سمعه - وتلك الطريقة هي محصلة 
تربيته. ومع اختلاف العوامل التربوية في البيت والشارع والمدرسة ... إلخ» يختلف أسلوب 
التلقّي قبولًا أو رفضًا أو حيادًا. والحلقة الثالثة هي النمط السلوكي الذي يرد الفعل ردًا 
يجعل ذلك السلوك متواتمًا مع المثير الخارجي وما أحدنّه في النفس من حالة الرضى أو 
الفزع. 

وعلى أساس هذه الخريطة للوحدات الهيكلية في السلوك البشريء رأينا أن مكمن السر 
في خصوصية الوقفة الثقافية عند الفرد الواحد» أو عند شعب في مجموعه هو في الحلقة 
الوسطى؛ فالفردان من ثقافتّين مختلفتّين قد يشتركان في مثير واحد كأن يفاجتهما معًا 
حيوانٌ مفترس» فتجىء الحلقة الوسطى التى تختلف في أحدهما عنها في الآخر» فتحمل 
أوَّلّهما على الفرار التماسًا للسلامة» وتحمل الثانى على محاولة اصطياد الحيوان طمعًا 
في فرائه الثمين. وقريب من هذا المثل ما يحدث في دنيا السياسةء فيعتدي مستعمرٌ على 
إقليم معيّن ابتغاء سلبه لخيراته» وها هنا قد تحمل الحلقة الوسطى آهل إقليم معتدّى 
ملف مكمه عن E‏ أماء لش Ek‏ ارورم وس RENEE‏ الوسطى 
عند شعب آخر على مخاطر المقاومة حتى ولو في أفراد الشعب جميعًا. ونستطيع أن 
نستطرد في ضرب الأمثلة حتى تشمل الحياة الثقافية في جميع ميادينها؛ السياسية وعلاقة 
الحكومة بالشعبء الفن وما هو مقبولٌ منه وما هو مرفوضء معاملة الحيوان الأليف 
والنظرة إلى الموت» الاهتمام بالطبيعة في مختلف ظواهرها ... إلخ ... إلخ» فحاصل الجمع 
لصور السلوك تجاه هذا كله» هو «ثقافة» الشعب من جانبها الفعليء الذي يعود بدوره 
فينعكس في ثقافة المبيعين من ذلك الشعب أنغامًا وشعرًاء وروايةٌ وحكمةٌ وتصويرًا وغير 
ذلك من صور الإبداع. 

إن مضمونات الحلقة الوسطى هذه لا تأتي من فراغ» بل هي - كما أسلفنا - 
وليد التربية والنشأة. وهذه بدورها لم تُولّد من لا شيءَ» بل استحدئّتها «مبادئ» غُرسّت في 
ورا لمجموعة ی و 1 

وعف فده والتاد يا E N E E‏ 
أن يُغيّر من تلك المبادئ وَفق ما يقتضيه ازدهار الحياة العملية؟ وعن هذا السؤال يجيئنا 
جوابان؛ فللعربي في جملته جوابٌ بالنفي القاطع؛ لأن تلك المبادئ إنما هي محاور الحياة 
كلهاء وهي ليست من صنع جيلٍ واحد أو جيلّينء بل هي مسيطرة من أول يوم في تاريخ 
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الشعب» ثم هي ليست من صنع أحد من الناس» بل هي أوامر ونواهِ جاءت للناس وحيًا 
ف طرنى الأنساك وای بزعا هوا ب إنشان ارب فى عصره زارح ا كذلك ا 
- فهو أن مبادئ الحياة متساوية في موقعها مع مبادئ البحث العلمي؛ فكما يبدأ البحث 
الف عاف فين واقتراضئ :ما يفكي :جلك العداموة و 
نتائج ذلك البدء الافتراضيء كان بهاء وإلا فلا حرج في أن نستبدل به يدمًا آخر لعله يُعين 
عل ات أفخيل أت إن الضواي فك كن اك اغ ال عد اة 
وات الحراة العملية وما اد الاتفاظ ب بقن افا قواركةا ما ف الحا 
وتبيّن لنا نجاحه فيما أردنا أن ننجّح فيه كان بها. وإلا فلا حرج في أن نستبدل به مبد 


3 o: 
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ماقا هها ارا 6 الو ا وو فان الف فى هذا الق 
والزاق ج م هذا لكاتب إزاء هذا الف مؤكمن هل أن موكتوع اللات 
الحقيقي بين الطرفينء هو أنه بينما يجعل العربي مبادئه ضمن اختصاص الحلقة الوسطى 
ون الا الويكل ملوك ت كنا سيق أن غرضيات فهو ] نيان اقرب كع ارف هدم 
محتوى الحلقة الأولى؛ أي أن العربي يجعل مبادئه جزءًا من ضميره؛ في حين يجعل إنسان 
الغرب مبادئه جزءًا من مُدركاته للمثيرات التي يتلقّاها من محيطه. وإذا كان هذا هكذا 
فلنتناول بالفحص الدقيق تلك المبادئ التي وضعها العربي موضعٌ تقديسء لموقعها من 
حياته الوجدانية» لعلنا واجدون أن ما يصدّق على بعض تلك المبادئ لا يصدّق على بعضها 
الكخن؛ قلسن من شك أن فيها ها فة ورن أهرًا أو هعاق الفقيدة الدينية: وق هذه التقالة 
وجب أن تبقى حيث هيء جزءًا من الضمير لا يقبل التغيير. لكن قد يكون هناك مبادئ 
أخرى» لم تكن وحيًا من الوحيء بل أنشأتها الحياة العملية في عصر معين؛ وعندئذ يجوز 
لعصر آخر أن يُزحزحها من موضعها في الحلقة الثانية؛ لتّحال إلى مُتغيّرات الحلقة الأولى. 
وأ ذلك كثرة ف افا الحدضمافية جن بخكومة وأفزاد» يان أقراك وطواضن الطبيعة: 
بين نُظم التعليم؛ ونظم الحكم النيابي؛ ونظم الزراعة والصناعة والتجارة. ومن ذلك كله 
ننتهي إلى النتيجة الآتية» وهي أن الفجوة القائمة اليوم بين العربي وعصره, من الناحية 
الثقافية والحكارية: تضيق - بدرجة ملحوظة - إذا أخرجنا المبادئ التي لا علاقة لها 
بعقيدة دينية, والتي أثبتت ت التجارب بأنها عواملٌ ضعف وليست عواملَ قوة إذا أخرجناها 
فل و الو ومكوتاقة ESSE a‏ 
أن تخر فيها ونْبدّل بغير حرج ولا تأنيب::ما دامت قوة الحياة العملية تقتضي ذلك التغيير 
والتبديل. 
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(؟) إذا كان مرادنا صيغةٌ ثقافية للعربى الجديدء تجمع له هويته التاريخية التى ميزه 
غرييًا ا نمظ فكريٌ ووجدائيٌ وسلوكيٌ معين, إلى قدرة تضاف إلى ذلك كله للمشاركة في 
عصره مشاركة إيجابيةء يأخذ بها من عصره ويعطيه؛ بحيث يندمج التاريخي المأثور مع 
الخذوة العنسي مها عطتؤ ET CO‏ أقؤل: نهب ] ذا كان 3لله مق موادا 
في مجال الثقافة القومية» فريما أعاتنا على سداد التفكير ووضوحه» أن نَرسمَ لأنفسنا 
صورة عن العربي في هويته التاريخية أو ثم تُعقّب عليها بصورة أخرى نیرز فيها تلك 
العناصر الأساسية التي جعلت العصر الحاضر هو ما هو. وبعدئذ ننظر كيف نضع العربي 
اا ر كه ع مانا تحزن مهوا ات : 
ولقد عرضنا في أحاديثنا بشيء من التفصيل العناصر الأساسية التي أقامت للعربي 
الارن ميك الكقافية عل مدن خاريفه: وهي ا شاركت.فيها الرفة الصحرارية 
كلهاء من المحيط الأطالتطى إلى الخليج العروى. ولم يمنم هذه المشارعة القاطلة أن بكرن 
الأمقذ]د الضحرارين الا كر مخ بالزوع فى الواحاف ووديان”الأنهان "الهم إلا أن ن 
في الوديان بصفة خاصة - وفي مقدمتها وادي النيل - مزيجًا أخلاقيًا مركّبًا من مؤثّرات 
النحياة ر ع اة دز ارات الا الو ار هة وم هذا القجائض ك الغالن 
بين أبناء البيت الصحراوي العظيم - ا أول عمابٍ من عمد الرؤية الثقافية في أرجاء 
هذا الامتداد المترامي. وكان ذلك العماد القوي المتين وليد الطبيعة الصحراوية من جهةء 
والوحي الديني عن طريق الرسل والأنبياء - حيثما ظهروا - من جهة أخرى؛ فبحكم 
الأكّر الذي تَخْلّفه الصحراء في نفس ساكنهاء يغلب على هذا الساكن؛ وقد رآه محوطًا بأبعاد 
من أرض وسماء يسودها ثبات نسبي في المعالم المادية - وفي حالات الجو. ومع الثبات 
التسبي فيما تقناهده ساكن الصتعراء وما تا ا انطلاق جهو إل ها ليقن له اة 
إلا الآفاق تَظهّر بعدها آفاق» أينما تَوجّه البصر؟ ومن هنا كان الأرجح أن تنطبع نفس 
الصحراوي بحالة مله لتقيّل اللانهائية في الوجود مكانًا وزماناء مقرونةٌ بفكرة الديمومة 
الخالدة لذلك اللامتناهيء ثم جاءت ديانات اختلّفت مصادرها على امتداد التاريخ, إلا أنها 
تفلت ديكا فق عر ومرن هم قو الفياة اك بهد هده العياة الددياء ثم أن 
قم الكوازين توح التمساب» فال الإنسان) ما هى ,حلي ينا قفن مل ف حه شار ها 
يرجح به ميزانه أى يخفٌ. 
ومن هذا الأساس الجوهري عُرسّت في نفس الصحراوي - أينما كان موطنه من 
أطراف هذا الوعاء الصحراوي الواسع الأرجاء - طريقة للتفكيرء تبدأ بطرح حقيقة 
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مجردة عامةء ثم تجيء بعد ذلك استدلالاث استنباطية تتولّد منطقيًا من تلك الحقيقة 
المبدتية المطروحة. وجديرٌ بنا في هذا الموضع أن نستبق الإجابة عن سؤال قد يُلقيه على 
نفسه سائلٌ فيقول: ولكن أليس ابتداء العملية الفكرية مما هو مجرّد وعام» نزول إلى ما 
يتولّد عنه من نتاج تُستنبّط منه هو أيضًا ما تميّز به الفكر اليوناني القديم؛ الذي شق 
للثقافة في الغرب طريقًا غير طريقنا؟ والإجابة هي نعم ولاء أما نعم فهي لأن ذلك بالفعل 
ما قد غلب على الفكر اليونانى» وعلى أساسه 5 المنطق الأرسطى لهم ولنا ولكل آناء 
الزمان. وأما «لا» فلأن مه فركًا بين أسلافنا واليونان في ذلك» د أن الحقيقة العامة 
المجردة التي يطرحها اليوناني يستدل منهاء هي من عنده هوء لا يلوم غيره بهاء وبذلك 
قد تختلف مفكر إلى مك لخن وبالتالي تختلف النتائج. وأما عند أسلافنا في أقطار 
البيت الصحراوي العظيم» وعلى تعاقب الحضارات» فقد كانت الحقيقة الأولية المطروحة 
في تجريدها وشمولهاء مأخوذة ‏ على الأغلب - عن عقيدة جاء بها وحيء أو فرصت 
على الناس لتكون موضعٌ إيمانهم الديني» أو منقولة عن سلفٍ أحاطهم القدّم بشيء من 
التقديس لا يدع للمحدّثين فرصة الشك في صوابه. 

وكان ميلنا نحو الفكر المجرّدء الثابت ثبانًا نسبيًا على مر الزمنء متفقًا مع عقيدتنا 
الراسخة في حياة آخرة وفي يوم للحساب (والحديث هنا منصرف إلى المنطقة الشرق 
أوسطية؛ منذ الحضارة المصرية القديمة فآتيًا مع عصور التاريخ)؛ ومن ثَمَّ أمكن لتلك 
الوجهة من النظر أن تكون هي أعمق الينابيع إيحاءً للفنان» وللأديب وغيرهما من مبدعي 
الثقافة بشتى أشكالها؛ فالفنان أقرب إلى استلهام الحقيقة المجردة في دوامها ولامحدوديتهاء 
منه إلى استلهام الحقائق الجزئية العابرةء يصدق هذا في التصوير وفي الشعر وقي صور 
الإبداع الأخرىء فإذا رسم المصور المصري القديم» اكتفى بالخطوط الإطارية للجسم الذي 
يُصوّره. وإذا رسم الفنان العربي فيما بعد فهو قد تبلغ به نزعته نحو التجريد حد الأشكال 
الوقدسية رولف مده ارق واا كال الوخديسة هن غابة ها صل إلنه التجري ود فق 
النظر في الذوق العربي الأصيل في الإبداع الأدبي, تَحِدِ الجَرْس في نبرة اللفظء والإيقاع في 
توازن النغمات» تُصادف الإعجاب الفوري عند السامع؛ إعجابًا قد لا ينتظر صاحبه ليرى 
إن كانت تلك الألفاظ المنغومة قد حملت معنَّى أم جاءت خاوية. وإذا كانت موسيقية اللفظء 
مفردًا ومركَبًاء هي أساسًا وهدفا عند الأديب العربي» كان معنى ذلك أن مبدأ «التجريد» 
غالثٌ غلية فعا وفنا وأذيا؛ 


YEV 


وغلبةٌ التجريد على الرؤية العربية» قد تتحقق في مواضعها الصحيحة؛ فتعلى درجة 
الإبداع» وقد يُساء استخدامها فتهبطٌ تلك الدرجة إلى ركاكة وخواء. وانظر إلى العربي حين 
يُوفق في تكثيف خبرته بالحياة في أقوال جمية قوية السبكء حسّنة الإيقاع» سهلة الحفظء 
E E E‏ رهد لقكلة NA SEE‏ 
الشعرى. ولعل هذه الرغبة الفطرية عند العربى في الإيجاز امكف الى يسول حمله 3 
الذاكرة وهى يجوب الصحزاء على ظهن تعيرة: تكون مميرًا غامًا يمين اللغة العربية: من 
حيث هي لغة بالقياس إلى اللغات الأخرى؛ إذ هي تعرف كيف تطوي مجموعات مفرداتها 
فناقية تاق كحت أصول فة غل الأغلب) لكل أصل :كلك متها أتتركة النفظية 
الكبيرة الور ف مق أرومقةه كما كتتم » شجرة اااي الحفكية. إل كد وا إن كما 

نحن - إذن - مع ثقافة العربي (مع توشع في معنى كلمة «عربي» ليشمل الرقعة 
الصحراوية من خليجها إلى محيطهاء ويشمل الثقافات الشرق أوسطية من قديمها إلى 
حديثهاء لما فيها من تجانس في الأصولء برغم ما يتعرّض له هذا التعميم الواسع لكثرة 
الاستثناء واحتمال الخطاً). 

أقول: إننا - إذن - مع ثقافة العربي في رؤية جِمّعَت على نحو فريد» شيئًا من 
خصائص الوجدان الذاتى في انطباعاته وميوله؛ إذ العربى كما عرضناه» يجد طمأنينة 
نفسه وهو في مجال التفكير العقليء إذا رأى نفسه أمام نص يتمتع بصدق مقبولء لم 
يستند إليه من أسنابٍ موثّقة. فيتناول هو هذا النص بتحليلاتِ تُخرج عناصره المكنونة 
في بنيته اللغوية» إلى علانية النتائج ليراها كل ذي بصر. وإننا لواجدون في هذه الوقفة 
الاستنباطيةء التي تبدأ بما يضمن ثبات الصدق من أقوالٍ مأثورة لتنتهي إلى ما يثبُت 
صدقه بالتبعية الاستدلالية. أقول: إننا لواجدون في هذه الوقفة ما يشبع خصوصية الذات 
ع أكذيان المقوماك ا قا وما يكيم ب بق الوقت فر ك جوضوعية الحقل 
في النتائج التي تم توليدها من مقدماتها بمنطق علميّ سليم. وفي هذا الالتقاء في الموقف 
الفكري الواحدء لما هو ذاتي وما هو موضوعي في آن معّاء أميرٌ ما يُميّرْ الثقافة العربية, 
فلا النزعة الذاتية استوعيّتهاء ولا استطاعت اة أن تنفرد بالسيادة» وهو التقاء 
يتحقق على نحو ما في الفن العربي وفي الأدب العربي؛ ففي الفن يرسم الفنان ما يرسمه 
في أطن.زياضية»«هقدسية التكوينء وف الأدب يخرص الشاعن أو الناكن إذا أراد ترا أدييًا 
نمي ی ی ا قرس ك حضاف هة ا وة هذا ودا حاو 
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- غير مقصودة ربما - لأن يكون للذاتية نصيبها في نفس الوضع الذي يكون للموضوعية 
فيه مكانهاء فإذا كان تاريخ الثقافات القديمة قد أوشك أن يفصل الموضوعية العلمية 
ليجعلها نصيب اليوناني القديم» عن الذاتية الصوفية والفنية ليجعلها نصيب الشرق 
الاق فق اة الا الف اهي عل هة الق رها موضنوعية اة 
معًا في كل موقف (وهذا تعميم يقبل استثناءات). ولم يكن غريبًا - إذن - أن يقبل 
العربي فلسفة اليونان وعلمها إلى آخر مدّى» وأن يقبل تصوّف الهندي والفارسي إلى آخر 
أعماقه (وكانت فارس من الناحية الثقافية أقرب إلى الشرق الأقصى). على أن العربي لم 
يعزل موضوعية العلم في فردء وذاتية المتصوف أو الفنان في فردٍ آخرء بل كانت عبقريته 
في جمعهما معًا في الموقف الواحدء كما أسلفنا. 

وعلى هذا الأساس نُخطئ إذا حسبنا العربي في ثقافته «شرقا» كما نُخطئ كذلك إذا 
حسبناه «غربًا»؛ لأنه شرق غربٌ معّاء على نحو ربما انفرد به دون غيره. وهنا يجيء سؤال 
يطرح نفسه» قائلًا: وماذا ينقص العربي - إذن - مما يحول بينه وبين أن يُشارك في 
حضارة عصرناء التي هي عضانة سانيا العلم الطبيعي بصفة خاصةء وإذا كان العزبي 
مفطورًا على موضوعية العلم» فهو مؤهلٌ لعصرهء ثم يزيد على عصره بالجانب الذاتي في 
رؤيته» فأين تكمن الحوائل التي حجَبّته عن عصره» أو حجبّت عصره عنه؟ 

وق سوال قمي الإننا د لطن ويا دم كيه فح ا قفن و ا ا 
التالي. 


(؟) ذكرنا فيما سبق نقطتّين من نقاط تسع» نرسمٌ بها صورةً مصعّرة لأحاديث «عربي 
بين ثقافكّين», كانت أولاهما توضيمًا لوجه الاختلاف بين العربي في نظرته إلى شئون حياته, 
من جهة»ء وإنسان الغرب في عصره القائم» وذلك فيما EE‏ «المبادئ». وعرضنا وجهة 
نظرنا في طريقة دمج وجهتي النظر في كيان ثالث» يصون للعربي هويّته. ويُتيح له في 
الرقف تقس قو تعن واس E‏ مع ظروف الحياة التي استّحدتّت فيه. 
وكانت النقطة الثانية فيما أسلفنا ذكره» خاصة بتحليل الشخصية العريية الأصيلةء تحليلًه 
يُببّن بعض ملامحها الأساسية التى لا بد لنا من الحفاظ عليها حفاظًا لا يترك فرصةٌ 
أماء ف اهر او )شين متها ولق نينا ندع الخو ي ار 


۹ 


كيف تستطيعٌ الحياةً في عصر الناس هذاء وأن تشارك في بنائه» دون التفريط في شيء من 
معالمهاء فكان من الضرورة أن نتبع تلك الصورة بصورة أخرى نُصوّر بها هذا العصر 
نيان هخه الكوي وهذا هو شميلنا الان ف :هذة الفقطة الان 

وإن الصورة المطلوبة لتشتد وضوحًا وإيضاحًاء إذا قلنا عن تاريخ الغرب الحديث 
کله وهو تاريخ يمتد نحى خفسة قرون (من أول القرن السادس عقر إلى خر القرن 
العشرين)ء إنه قد تميّز مما سبقه إِبّان ما يُسمّى في التاريخ الأوروبي بالقرون الوسطى 
بإضافة العلوم الطبيعية ومناهجها إلى دنيا العلم كما عرفها أهل تلك العصور الوسطىء 
وما سبقها من عصور قديمة؛ إذ كانت الوقفة العلمية خلال ذلك الدهر الطويل - الذي 
TET‏ لاج لحي امه 

خذ ماخ التسليم. وكان العلم الرياضي في ذروة ذلك النوع التوليدي من ضروب العلم؛ 
| - كما هو معلوم - على مُسِلَّماتِ تُوْخْذ بغير برهان» لكي تنحصر 
العملية العلمية بعد ذلك في استخراج ما يترتب على تلك المسلّمات. وأما ما هو خاص 
بالكون وطواهوه.وقؤانيته وقلا حاولالحلم اقام الهم إل راا من الات عونا 
كثروا فهم قلة قليلة لا تساوي في عددها جماعة العلماء في مدينة واحدةء خلال جيل واحدء 
ف ففرا ازاف كان اعساد الان ف مهال لون الاقم وخرو را تقر قاتا عل 
«خبرة» الخبراء بالممارسة العملية في ميدان معرّن. إذن فليس إسرافًا في القيم أن نقول عن 
SAR SS‏ مياد رتهاة من حيث هي ظاهرة تسود العصر لتطبَعّه 
بطابعهاء ولا تقتصر على أقرابٍ تناثروا في أقطار الدنيا عبر القرون. إنها ظاهرة ولت في 
أوروبا عند منحنى الزمن الذي دخل به تاريخ الإنسان الأوروبي عصره الحديث. 

لكن القرون الخمسة التي امتدّت من النهضة الأوروبية إلى يومنا هذاء لم تكن كلها 
على صورة واحدة في تصوّرها لل «طبيعة» وظواهرهاء وهو تصؤر له أثره الفكّال على 
الإنسان وهو يحاول قراءة تلك الظواهر لاستخراج قوانينها. والذي يهمنا الآن في اختلاف 
الصو ربعا الحو الد کون هو ها ق دك لهذا الد مجحل من القن شري 
عصرًا علميًا فريدًا قاتمًا وحده بخصائصه المميزة» دون القرون السالفة عليه في التاريخ 
الحديث. وكان أساس التغيّر في عمق أعماقه يرجع إلى تحولٍ في تَصوّر النابغين من رجال 
الفكن خلال القون:الماشي» «لخقيقة الكوق وكاقتاته» فيط أن أقيم العلم فعا اتقضى من 
قرون التاريخ الحديث على فكرة القصور الذاتي لجميع الكائنات - ريما يُستثنى منها 
الإنسان وحده - بمعنى أن الكائن الطبيعي أيّا كان نوعه؛ قاصر بذاته على أن يخير من 
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حالته من حيث الحركة والسكون؛ فهو إذا كان متحركًا ‏ في اتجاو معيّن - لبث على 
حركته تلك إلى أبد الآبدين» إلا إذا صادف عاملًَا خارجيًا يصدمه فيُغيّر مساره. وكذلك إذا 
كان هنالك كائن في حالة سكون؛ فهو يظل على سكونه إلى أن يدفعه عاملٌ خارجي إلى 
الحركةء فتغير هذا التصوّر من أساسهء وأصبح المبدأ هو دينامية الكون في مجموعه. وفي 
كل كائن من كائناته؛ فالحركة التي لا تعرف السكون هي أساس الوجودء بدءًا من الذرة 
وها تقوم عافن كارت وكيك فى هذا الضدف أن کک زان كل ی ف الوكوه زا 
ذرات» إذن فقوامه حركة داخلية هي صميم وجوده. 

ومن هذا التصور الجديد نشأت وجهات نظر تتناول كل شيء في حياة الإنسانء لتجعل 
التو ولتار وال اماه فاكف ال الك لها حول ا يحون فى 
سلوب التطور والتقدّم كيف يقع ولیس هو اختلافًا بين تطوّر ولاتطور. وكانت نظرته 
«النسبية» ذاتها وليدة التصوّر الجديدء وكان من أهم ما تتفرع عن النظرة الجديدة أن 
استبدل الإنسان برؤيته السابقة التي كانت تجعل من الماضي عصرًا ذهبيًاه رؤيةٌ جديدة 
مستقبلية؛ فالعصر الذهبي هو ما سوف يتكوّن بجهود الإنسان» وليس هو فيما قد كان. 
وكان يمكن أن يأخذ إنسان عصرنا بفكرة التغيير والتطؤر الدائيّين في عالم الكائنات» دون 
أن يأخذ بفكرة «القدم»؛ لأن الشيء قد يتغير من حال إلى حالء وينتقل من طور إلى طور 
دون أن يكون في ذلك تقدَّم مما هو أقل كمالًا إلى ما هو أكثر كمالًا. لكنه المناخ الفكري 
العام السائد في عصرناء تغلب عليه فكرة «التقدّم» ملحقة بما هو حادث من تغيّرات 
وتطورات. وها هذا يكون التاريخ وحذه شاهدا فمهما يكن من کساٹ انتكس يها سير 
التاريخ: إلا أن خط السير في مجمله سائر بالإنسان إلى ما هو أكثر علمّاء وأسلم صحةء 
وأكثر حريةء وأكثر مساواةً وهكذاء مما يقطع بحدوث التقدٌّم ملازمًا في الحياة الإنسانية 
على الأقلء لحدوث التغيّر والتطور في عالم الأشياء والظواهر الأخرى. 

إن للعصر الواحد - عادة - صونًا واحدّاء برغم ما قد يبدو على السطح المرئي 
المسموع من منازعاتِ وحروب. وربما كان أصح ما يُوصف به عصرنا في صوته الواحد - 
فيما يرى هذا الكاتب على الأقل ‏ هى حرية الإنسان» تلك الحرية التي كلما اتسعّت رقعتها 
ارتفحت درجتهاء قال الإنسان هل من مزيدء فالإنسان في عصرنا هو المحورء وحريته هي 
الهم اک إذا كان هذا ها ها شان ت الى الطضيعية وكوكها فان المح التي 
كله بما في ذلك صورتها الجديدة التي ظهرت في القرن العشرين» وما تميّرّت به من تقنيات 
(تكنولوجيا) ما شأنها في حرية الإنسان؟ وهنا نلفت نظر القارئ إلى ما نراه جوهريًا في 
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تشكيل الفكر العربي الجديدء وهو أن الكثرة الغالبة منا تكاد تقتصر في فهمها للحرية على 
الجائب السياسي وحده الذي يفك عذا قيد المستعمر الخارجي أو وقيود الحياة الاجتماعية 
حين تكون حجرات عثرة في سبيل التقدم ثانيّاه لكننا في هذا التصور للحرية نهمل جانبًاء 
لعله هو الجانب الذي إذا تحقق لنا انفتح لنا الباب الذي ندخل منه إلى الحرية في أوسع 
رحابها من جهة؛ وإلى مشاركة العصر في خصوصية رسالته» من جهة أخرىء وأعني بذلك 
الجانب حرية الذين يعلمونء في المجال الذي يعلمونه؛ فلا حرية لإنسان في مجال يجهل 
طريقة السيطرة عليهء فالفارس الذي يحسن سياسة جواده والتحكّم فيه. حر إذا ما كان 
الجال محال فروسية وقتال:.ولكن ضع عل طهر الجواك من لأ دراية له بسياسة النكيل: 
كانت هزيمته مؤكدةً عند لقائه بالفرسان» وهكذا قل في و الإنسان من كل شيء بين 
أن يجهله وأن يعلمه؛ تجده مفقود الحرية في حالة جهله يتمتع بالحرية في حالة علمهء 
ويفتقدان ما قم خصيل من :ذلك العلم يكو مقار حريته ق ذلك المجال المعين. 

فإذا كنا اليوم في عصر العلم بالطبيعة وأسرارهاء فمعنى ذلك هو أننا في عصر حرية 
من نوع جديد» هي حرية الإنسار دتجوال ما تخيط يه من لواش العون: وفي هذا المجال 

حقق الغرب قدرًا من السيادة لا شك في ذلكء وأخفق العربي في أن يشارك بقطرة من هذه 
السيادة إلا ما يجود عليه به صانع العلم في الغرب» وهنا يبرز السؤال: أفي طبيعة العربي 
ما يُعجزه عن الإبداع في العلم بالطبيعة؟ والجواب بالنفي القاطع؛ تأسيسًا على ما قدّمناه 
في حديثنا عن «العروبة» ومقوماتهاء أفي عقيدته الدينية ما يحول بينه وبين ذلك الإبداع؟ 
والجواب هنا أيضًا هى نفي قاطع؛ لأننا نؤمن بدين يحض على العلم صراحةٌ بظواهر 
الكون: ويأمرنا أمرًا مباشرًا بأن «نقرأ» معالم الكون فوق قراءتنا لما نتعلمه بالقلم وما 
يسطره» فليس أمام العربي عقبةٌ تمنعه من المشاركة الإيجابية في بناء عصره مع سائر 
البناة» اللهم إلا تربية وتعليم وإعلام» لم نعرف حتى اليوم كيف نجعلها وسائل لإخراج 
المواطن العربي الجديد. 

)٤(‏ أما النقطة الرابعة فيما يستدعي التفكير عن العربي في موقفه بين ثقافته الأصيلة 
الت كافك هق عات اعات واف اسكحة ك حهنازة هذا الو مم ریک ب 
تصلّح له ولا يصلّح لهاء فماذا هو صانع بميراث عزيز عليه إزاء عصر جديد؟ إنه على 
كثرة ما تناول هذا الكاتب موضوعٌ «التراث» وما عساه يور به في العربي المعاصر سلبًا 
أو إيجابًاء فهو يزداد إيمانًا بأن مشكلة «التراث» مصطنعة إلى حدّ كبير» وربما كانت علّة 
اصطناعها هي أن طائفة ضخمة من العرب المتعلمين قد أوشكت أن تنحصر فيما يُقرأ من 
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كتب السلف» فأصبح هذا المصدر الوحيد هو عالمهم الذي عاشوا فيه طلابًا للعلم» ويعيشون 
فيه رجالا من أصحاب العلم؛ فمن الطبيعي لكل إنسان أن يُعلي من شأن مصدر علمه 
ومورد رزقه. وإذا كان لهذا المصدر والمورد من يقاومونه فهم غالبًا ما يكونون من طائفة 
أخرى. انحصرت مصدرًا وموردًا في عالم آخر» هو عالم المعرفة المنقولة عن يُناة عصرنا 
من علماء ومفكرين وأدباء ورجال فن وغيرهم. 

ولكننا إذ أغضضنا النظر عن ذلك الجانب الشخصي في الاختيار أو الرفضء ونظرنا 
EES‏ نظن ASE E i EES‏ أماهنا بمفالطة نطف AE‏ ييقه أن 
تكون هي التي أحدنّت لنا هذه البلبلة كلها في موضوع «التراث» وموقفنا منه في عملية 
التحديث إذا ما رغبنا فيه وأردناه» وتلك المغالطة المنطقية هي في توهمنا بأن «التراث» 
هو كتلةٌ واحدةء إما أخذتّها وحملتّهاء وإما تركتّها. وحقيقة الأمر بعيدة كل البعد عن هذا 
التصوّر الوهمى العجيب؛ فما نُسمّيه «ترانًاه هو عالم إذا كان له أول فليس له آخرء وإذا 
كان له آخر فليس له أول. إنه عالم أوسع من المحيطء يشتمل على جميع ما أبقت عليه 
الأيام بعد أن فعلّت عوامل الفناء فعلهاء مما أنتجّته عصورٌ توالت على الدنيا بعد عصور. 
وفي ذلك الخضم الهائل آثارٌ من كل ما يطوف بخاطرك وما لا يطوف من فنون القول 
وضروب الفكرء وألوان الفن والأدب» وما شكتَ وما لم تشأ مما خطّه قلم» أو إزميلء أو 
رسمّته فرشاة المصورء أو ما تناوله بالعد والحساب علماء الرياضة والفلك وغيرها من 
علوم. ومن ذلك المحيط الزاخر بمحتواه» الذي لا يسعه واسع ولا يصل إلى أعماقه غوّاص» 
تنشأ لنا ثلاث حقائق (بين ما ينشأ) لا يرتاب في أيّها مُرتاب؛ الأولى» وهي أن ذلك التراث 
موجودء أراد أبناء هذا العصرء الذين هم الوارثون؛ أم لم يريدوا. والثانية هي أنه يستحيل 
على فرد أن يُحيط بهذا الموجود كله» وأنه لمن أراد أن يختار من ذلك الكم الهائل ما شاء 
وما استطاع» وهو لن يعدو أن يكون ما تكون الحبّة من گومة الغلال. والثالثة هي أن 
الفرد الواحد في حالة الاختيار» يجمل به أن يختار شيئًا يتفق وميلّه. حتى يتم في شخصه 
تَواصٌلٌ بين الماضي والحاضر. وأمام هذه الحقائق الثلاثء ماذا يعني ما نُسمّيه «إحياء 
التراث»؟ إنه يعني مجموعٌ ما قد حصّله المحصّلون الذين اختاروا ما اختاروه فدَرّسوه أو 
طالّعوه؛ إذ ليس من الإحياء أن يُعاد طبع القديم ليرص على رفوف المخازن» وإنما يكون 
إحياء القديم بأن يصبح في قلب حي من الأحياء أو في عقلهء لا على سبيل الحفظ عن ظهر 
ذلك القلب أو العقل» بل ينخرط 8 غيره من أجزاء المعرفة الموجّهة للإنسان في سلوكه. 
إننا كثيرًا ما نتحدث عن العالمين بثراثناء وكأن ترائنا له «عالم» معيّن يحمله على كتّفيه. 
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وحقيقة الأمر أنه قسمة بين ملايين العارفين» كل في حدود افتمامه وتخصّصه. ومع ذلك 
فيجب التفرقة بين ما هو علم وما هو فن وأدبء في هذا التراث ومن يُحيونه في قلوبهم 
وعقولهم؛ فبينما للعلم متخصصون يختلفون باختلاف المجالء فإن معظم الأدب - شعرًا 

ثرا - يمكن أن يكون من شأن الجميع» وأهميته عظيمة في تعاطّف المحدّثين مع القدماء. 
وخلاصة ما نريد قوله في هذا الصددء هو أن «التراث» وإحياءه يجب أن يُنظر إليه من 
زوايا الآفراد» لينظر إليه موضوعًا موضوعًا وكتابًا کتابًاء ليكون لكل فردٍ ما يختص به 
فتزول بذلك «الكلية» الوهمية التي تجعل من التراث كله موضوعًا واحدًا يحمله كل فرد 
على حدةء وتحييه الحكومات والهيئات» كأنه عبءٌ ثقيل المهم فيه أن ينزاح عن الصدور. 

وعلى ضوء هذا الذي أسلفناه؛ نسأل عن دور التراث في تكوين العربي المعاصرء 
فيجيئنا الجواب في ترتيب بعكس الوهم القائم؛ فبدل أن نتوهم العربي وقد حمل تراثه على 
ظهره. وأراد الدخول به إلى عصره» نعيد الترتيب ونقول: إن العربي في ممارسته لحياته 
E ak‏ انه املف ها O‏ رركا Sg‏ عراف ولك اف و 
افتعال» فمن ذا الذي لا يُريد «لغة» عربية في حياته» ومن ذا الذي لا يريد أن ينبض قلبه 
مع نبضات شاعر صنع من تلك اللغة زهرة عطرة؟ من ذا الذي لا يريد أن ترتفع ثقته 
بنفسه بأن يتقدم إلى عصره منتميًا إلى سلفٍ يفاخر بهم؟ 

(5) أما النقطة الخامسة فهي وقفةٌ متسائلة في صدق يأبى أن يخدع النفس عن حقيقة 
أمرها في موكب الحضارة الخ وثقافتهاء وتلك الحقيقة المرة هي أن موقعنا من ذلك 
الك هن مرق العغرف وو ا ى ماري ف لعل يسدون الطريق: 
ولم تكن الأمة العربية وحدها هي التي رَضِيِّت لنفسها بهذا الموقع» بل زاملها فيه بلاد 
كثيرة أخرىء أراد لها التاريخ أن َد «شرقًاء إذا ما قسّم العالم إلى شرق وغربء ليكون 
انكو الوق »دالا ا امع الغري بدالا عل ا 
لم يلبث التاريخ أن أضاف قسمةٌ أخرى لأقطار الأرض بأن قسّمها «جنوبًا» و«شمالًا» ليدل 
باسم «الجنوب» على الفقر والعجزء وليدل اسم «الشمال» على الغنى والقدرة. لكن إذا كان 
مه ما يُبرّر لكثير من الشعوب الضعيفة الفقيرة المتخلّفة العاجزة زة أن تكون كذلك؛ لأنها لا 
تستند إلى ماض حضاري ثقافي رائد» فماذا يُيرّر هذه النكسة للأمة العربية؟ ماذا أصابها 
لتدرج مع «الشوق: الحنوي» ولا قن د لرن الشمالة؟ تر عا هن العامل الفاصل بين 
هذين القسمّين؟ أيكون ذلك العامل أساسًا هو القوة العسكريةء قويّت هناك فسيطّرت, 
وضعُفت هنا فهان شأنها وغزاها من غزاها؟ يجوز وعندئذ لا يسعنا إلا أن نلحظ مقارنة 
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بيننا - نحن الأمة العربية - وبينهم؛ فأولًا: إن حضارتهم وما يلحق بها من ثقافة: إذا 
رددناها إلى مصادرهاء كان اليونان والرومان القديمتان هما المنيع» فما حاضر «الغرب 
الشمال» بكل قوته وعلمه وتراثه إلا امتداداثٌ تطورات من ذلك النبع الكلاسيكي. وأما 
حضارتنا أو قل حضارتنا المتتابعة مع أجنحتها الثقافية» فهى إذا رُدَّت إلى يتانيعها الأول 
كانت تلك الينابيع هي الإيمان الديني وما يتفرع عنه بعد ذلك من ظواهر حضارية وثقافية. 
وكانا: إثهم حين أصبكة ق أينديهم القوة العسكرية: اتك موهااق النظشن يمن وجدوة 
ضعيفًا ليستثمروه وليستذلُوهء في حين أننا نحن عندما كنا أضحاب قوة غسكرية فقد 
استخدمناها في جهابٍ ننشر به الدعوة وبعبارة أخرى ننشر به حضارة وثقافة. 

وأمام هذه المقارنة الموجزة السريعةء فإن سؤالًا بُح علينا كلما صدمَثْنا الفوارق 
الواسعة بيننا وبينهم في القوةء والمغامرة» والعلم» وسرعة التغيّرء والثروة» وهو سؤال 
يسأل: ما الذي عا حكن" التو أ إل ما أن دت رطاف اهار 
والثقافية التى ما فَتقّت تتفكّر وتومض ببريقها هدايةٌ للآخرين؟ إنه لا يبقى أمامنا فرض 
كوه اکان هذا التدهور إلا أن نقول: ربما كانت القدرة على إبداع العلم الطبيعيء 
الذي يقرأ الكون ويستخرج قوانينه» وسرعان ما تتجسّد تلك القوانين في أجهزة وآلات 
a E‏ ف اماه SENSE E NEES‏ هما 
كانت» ومن تلك القوة يكسب الإنسان من الحرية ما لم يكن يحلُم به لأنها هذه المرة حرية 
من نوع فريد وفعالء وأعني الحرية التي تزيح عن عاتق الإنسان ما تقهره به عوامل 
الطبيعةء حتى باتت العلوم الطبيعية وما يتولّد عنهاء من أبرز ما يُميّز هذا العصر. ونحن 
نسأل: أيكون رفضنا العميق لهذه العلوم» هو ما شَّلَّ فينا المشاركة فيهاء فكان ما كان 
من سيادة أصحابها وتبعية الآخرين؟ لكنه سوال مردود علينا؛ لأننا ندين بدين يُكرّر لنا 
الحض على قراءة خلق الله من زرع» وحيوان» ونجوم» ومطرء ومئات الظواهر الطبيعية 
التى ساقتها آيات الكتاب الكريم» فإذا أضفنا هذا الحافز الديني إلى ما نبّغ فيه أسلافنا 
من لوي رياضية»ء عندما كانت هذه العلوم هي وحدها التي مضل الوا رما شروب 
العلم الأخرى التي إن لم تكن رياضيةء فهي تنهج منهج الرياضة في توليد النتائج من 
لمقدمات» أقول: إننا إذا أضفنا تاريخنا العلمي إلى حَفز الدين لنا نحو العلم بالكون؛ حُق 
لقا أن تدهش با أصابداء لكتها دهشة التفائل بآن ينتهئ بنا غضى البيات الشتوي الذي 
غمرنا قرونًا حتى غفونا عن ركب الحضارة الجديدةء إلى يقظة لا تريد منا إلا شينًا واحدًا 
فينصلح الأمرء وهو أن نضيف إلى ما قد ورثناه من مجدء قدرة جديدة نكتسبها بالدخول 
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في معمعان البحث العلمي بمعانيه الجديدة وبوسائله الجديدة» دخولًا نصدُر فيه عن إيمان 
قلبي» ولا نكتفي فيه - كما نكتفي الآن - بلمسات الأصابع. نعم ربما نكون قد عَتبرنا 
جسورًا كثيرة نحو هذا الهدف: لكننا في كل ذلك كنا كمن يحوم حول الحمى ولا يقتحم 
أسواره ليغزوه. 

(1) وأما النقطة السادسة فهي عن حياتنا «الفكرية» ومدى فقرهاء وما نعنيه بالحياة 
والفكرية فو ك و 3 محدومة دالا وك در غا نواپ 
ومع ذلك فالأفكار الكبرى» كالحريةء والديمقراطيةء والمساواة ... إلخ» تمد أطرافها لتسري 
في دنيا العلوم وفي عالم الفن والأدب على السواءء لا من حيث هي جزء من مضمونات هذا 
أو ذاك» بل من حيث هي بمثابة شروط مسبقة يجب أن تتوافر ليزدهر هذا وذاك معًا. 
ليست الأفكار من جنس قوانين العلم» ولا هي من جنس ما يبدعه الفنان أو الأديب» وخذ 
هذه الأمثلة من عالم «الفكر»: لمن من أبناء الشعب يكون الحق في صنع القرار؟ هل تكون 
التجارة مع الخارج حرة أو مقيدة؟ ماذا نرى في مجانية التعليم؟ أيهما أحق بالوجود: أن 
يتحد العالم كله في وحدة دوليةء أم أن ترك الأولوية للشعور الوطني والانتماء القومي؟ 
وهكذا فهذه أسئلة يتوقف على سداد الإجابات عليها تشكيلٌ الحياةء ومع ذلك فهى أسئلة 
لا تجيب عليها العلوم» بل يجيب «الفكر» عند «المفكرين». 1 

]ذا تدرا حاف الخقاقية كبا هى قاف وا حاف لفك شت ا ها 
إذ قد يكون لديذا ارك ق الأذب والفن . وأماءق عالم «الأفكاره ققحن تتم خط الفقن 
وذلك يعود إلى سبيّين؛ أولهما أن «الفكرة» من الأفكار الكبرى» تنمى مع الزمن؛ فليست 
«الحرية» اليوم تعني للمعاصرين ذلك المعنى الضيق الذي كانت تعنيه للقدماء. ومع ذلك 
فنحن نسهو عن هذه الحقيقة ونقنع في حياتنا الفكرية بما ورثناه عن آبائناء فإذا لم نقنع 
بموروثنا نقلنا عن الغرب أفكاره, فلا يكون الفكر فكرنا. والسبب الثاني في ضعف الجانب 
الفكري من حياتنا الثقافية» هو عُسر الضوابط التي تضمن للفكرة أكبر نصيب ممكن في 
نجاح تطبيقها على الحياة العملية. وليس فينا من يصبر على عناء التحليل الذي يتعقّب 
العناصر الداخلة في تكوين الفكرة, 55 تلك العناصر إلى أدق تفصيلاتها. ولا عجب أن 
ساد الغموض الشديد معظم ما نعرضه على الناس في هذا السبيل. 

(۷) النقطة السابعة هي أننا قد عكسنا الترتيب الطبيعي بين الفكر السياسي من جهة 
وتطبيقه من جهة ثانية؛ فالطبيعي أن يُفكّر المفكرون ثم يجيء رجال السياسة فيتشربون 
الحصيلة الفكرية ليُجروها في قنوات الحياة العملية. لكن الذي يحدّث على الأغلب في حياتنا 
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هو أن تشيق إرادة القاقد السياني فك المفكن: وشرعان ما يجعل هذا الفكن نفسه ل 
ما أراده السياسي فتندّج نتيجتان كلتاهما مصدر للخطر؛ الأولى أن تتعدّد الإرادات بتعدّد 
القيادات» فلا يتاح لروافد المفكرين العرب أن تجتمع في نهر واحد عظيم. والثانية أن تجيء 
الأفكار خادمة لعواطف القيادات وشهواتهاء فتفقد أهم الختوائط النقلية ال تخ ليا 
قَدْوًا من الصواب. : 

(۸) ولقد حلّلنا الشخصية العربية على ضوء تاريخها ومنجزاتهاء فوجدناها في هيكل 
بنيانها تتألف من قبولٍ إيمانيٌٌ بحقيقة كبرى لا تتناهى إلى حدود تحدهاء ثم تجيء بعد 
ذلك دراك عغلية :فسقنيظ من ولك المقدمة الكترى تاه ودا اترك جم العريي 
إيمانًا إلى علم» وكان هذا الدمج بين الجانبّين في رؤية واحدة أهم سمة ميّزث فكره وثقافته. 
قم ذَهيّت نه الق الميدعة وثال مثه الضعف فغايت عنه رؤيتة بشقیهاء قلا الحافت 
الإيماني ظل حيًا ولودًا كما كان ولا القدرة على الفاعلية العلمية التي تستولد النتائج قد 
بَقِيَت بعد أن نضب معينها. ولو عادت إلى العربي ثقتّه بنفسه لأعاد هيكله القديم أصلًَا 
إيمانيًا وفروكًا علمية» ثم أدمج فيه ركائرٌ أخرى تحمل جانيًا جديدًا هو قراءة كتاب العالم. 

(4) وأما النقطة التاسعة والأخيرة فهي أقرب إلى نظرة مستقبليةء نرجو بها للعربي 
توكنة ا ا ا واا ی غالم ا 


